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VORWORT 


Als ich 1997 mit den Recherchen für die vorliegende Arbeit begann, war mir 
nicht bewuft, wie kontrovers das Thema , Tod" in jüngster Zeit noch 
diskutiert werden sollte. Dabei ist es zweifelsohne ein Wagnis, eine 
historische Arbeit zu einer aktuellen Fragestellung vorzulegen. Nicht immer 
ist der Blick in Texte aus vergangenen Zeiten willkommen, und nicht selten 
trüben tágliche Debatten um brennende Alltagsprobleme den Blick in die 
Quellen unserer eigenen Geschichte. Dennoch schien es mir lohnend, dieses 
Wagnis einzugehen, ist doch inzwischen deutlich geworden, wie überfällig 
eine Arbeit zu den Voraussetzungen für die Entwicklung christlicher 
Bestattungsrituale ist, so daB ich mich freue, nun den vorliegenden Entwurf 
veróffentlichen zu kónnen. 

Naturgemäß schulde ich vielen Dank, die dies erst möglich gemacht 
haben: An allererster Stelle gebührt er meinem verehrten Lehrer Professor 
Wolfram Kinzig—ich freue mich sehr, daß ich mittlerweile unter seiner 
Ägide arbeiten und weiter von ihm lernen darf. Außer in Bonn entstand ein 
groBer Teil der vorliegenden Arbeit an der Classics Faculty der Universitat 
Cambridge. Was ich neben meinem College Peterhouse und den 
Einrichtungen der Universität meinem dortigen Lehrer Professor Keith 
Hopkins verdanke, wird, meine ich, aus manchem Detail der vorliegenden 
Studie deutlich. Herrn Professor Markus Vinzent von der Universitat 
Birmingham bin ich zu groDem Dank für seine vielfaltige Hilfe und 
andauernden Ansporn zur patristischen Neugier verpflichtet. Auch den 
Bibliotheken und den theologischen beziehungsweise den althistorischen 
Fakultäten der Universitäten Heidelberg, Bonn, Princeton und Birmingham 
móchte ich an dieser Stelle danken, sowie der Konrad-Adenauer-Stiftung 
und dem Deutschen Akademischen Austauschdienst für zwei 
Fórderstipendien. 

Im Wintersemester 2000/2001 hat meine Arbeit über Tod und 
Ritual in den christlichen Gemeinden der Antike der evangelisch- 
theologischen Fakultät der Friedrich-Wilhelms-Universitát Bonn als 
Inauguraldissertation vorgelegen. Den Gutachtern—neben Herrn Professor 


ХП VORWORT 


Wolfram Kinzig Herrn Professor Albert Gerhards und Herrn Professor 
Michael Meyer-Blanck—danke ich an dieser Stelle ebenfalls für Ihre 
geneigte Lektüre und positive Beurteilung. 

SchlieBlich sei mir ein groBes Danke an die Adresse meiner Frau 
Alexia gestattet, die sämtliche Höhen und Tiefen der Entstehung dieses 
Werkes miterleben konnte. 


Bonn, im Januar 2002 
Ulrich Volp. 


KAPITEL EINS 


TOD UND RITUAL IN DEN CHRISTLICHEN GEMEINDEN 


1. Wenige Themen haben im gesellschaftlichen Diskurs der Gegenwart eine 
ühnliche Brisanz wie das des Todes und des Umganges mit den Toten. Auf 
der einen Seite finden Bücher über den Tod wie die von Philippe Ariés und 
Elisabeth Kübler-Ross reißenden Absatz, neue Ansätze zur Sepulkralkultur 
werden lebhaft diskutiert (beispielsweise Bestattungen als Techno-Feten), 
und zahlreiche wissenschaftliche Disziplinen haben „thanatologische“ For- 
schungsgebiete entwickelt. Auf der anderen Seite wird das Phánomen einer 
zunehmenden Privatisierung und Anonymisierung des Todes allenthalben 
beklagt. Selbst in ländlichen Gebieten scheint Sterben als öffentliches Ereig- 
nis tabuisiert zu werden, alte und schwerkranke Menschen fühlen sich in AI- 
tersheimen und Intensivstationen mit dem Ereignis des Todes alleine gelas- 
sen. Für den abendländischen Menschen des beginnenden 21. Jahrhunderts 
ist der Tod offenbar ein biographisches Krisenphánomen, für dessen Bear- 
beitung ein selbstverständliches, seit Generationen eingeübtes und täglich 
praktiziertes Instrumentarium nicht mehr ohne weiteres vorhanden ist. 
Professionelle und nicht-professionelle kirchliche Mitarbeiter wie akade- 
mische Theologen haben mit einem erneuten Interesse am Tod und seinen 
Ritualen reagiert: Nicht nur wurden praktische Lósungen gesucht, wie sie et- 
wa in der Hospizbewegung einen Niederschlag gefunden haben, sondern im 
Zuge der Wiederentdeckung der Kasualien und ihrer Bedeutung für die Sta- 
bilitit der Kirche wurde auch die Notwendigkeit eines wissenschaftlich re- 
flektierten Umganges mit diesem Problemfeld deutlich. Zudem entdeckte die 
protestantische Theologie im Zuge empirischer Untersuchungen das Thema 


Beides auflagenstarke Beispiele: Philippe Ariés, Geschichte des Todes, 8. Aufl. Mün- 
chen 1997; Elisabeth Kübler-Ross, Interviews mit Sterbenden, 20. Aufl. (!) Stuttgart 1996. Vgl. 
auch etwa Constantin von Barloewen (Hg.), Der Tod in den Weltkulturen und Weltreligionen, 
München 1996. 

? Man denke an die kirchensoziologischen Untersuchungen der siebziger und achtziger 
Jahre. Vgl. dazu nur Hans-Günter Heimbrock, Gottesdienst. Spielraum des Lebens. Sozial- und 
kulturwissenschaftliche Analysen zum Ritual in praktisch-theologischem Interesse, Kam- 
pen/Weinheim 1993; Ferdinand Ahuis, Der Kasualgottesdienst. Zwischen Übergangsritus und 
Amtshandlung, Stuttgart 1985; Friedemann Merkel, Bestattung IV, in: TRE 5, 1980, S. 749-757; 
Werner Jetter, Symbol und Ritual. Anthropologische Elemente im Gottesdienst, Góttingen 1978, 
S. 87-121; Joachim Matthes, Volkskirchliche Amtshandlungen. Lebenszyklus und Lebensge- 
schichte, in: ders. (Hg.), Erneuerung der Kirche. Stabilität als Chance?, Gelnhausen/Berlin 1975, 
S. 83-112. 
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des Rituals (wieder); und gerade in den neunziger Jahren lebten liturgische 
und anthropologische Diskussionen wieder auf’, auch wenn in mancherlei 
Hinsicht diese Untersuchungen mit ihren Fragen nach theologisch verläßli- 
chen Kriterien erst am Anfang stehen. 


„Ritual“ soll zunächst allgemein für über sich hinausweisende—und u.U. aus 
einzelnen „Киеп“ bestehende—repetitive und regelgeleitete Handlungen ver- 
wendet werden. Das, worauf die in dieser Arbeit behandelten Rituale hinweisen 
(„symbolisches Universum", „Mythos“ etc.), kann aus den u.g. Gründen nicht 
Gegenstand dieser Untersuchung sein, was wiederum eine präzisere Ritualdefi- 
nition genauso wie vollstándige Ritualinterpretationen ausschlieBt. Stattdessen 
werde ich mich auf eine historisch-kritische Beschreibung der Entwicklung die- 
ser „Symbolträger“ beschränken. Auf die Funktionen der Rituale wird jedoch 
mindestens anmerkungsweise immer wieder einzugehen sein, weil sich an ih- 
nen, wie die kulturanthropologische Forschung gezeigt hat, gerade in geistes- 
und kulturgeschichtlichen Übergangszeiten wie der Spátantike Entwicklungen 
und Kontinuitäten mit ihren Hintergründen besonders gut verifizieren lassen‘. 


Die aktuelle Situation birgt für eine wissenschaftliche Beschäftigung mit die- 
sen Themen eine hohe Verpflichtung, will man der Suche nach einem kon- 
struktiven Umgang mit Sterben, Tod und Trauer nicht durch irritierende 
Simplifzierungen oder das Skizzieren einer einseitigen Perspektive im Weg 
stehen. Dies ist deshalb so schwierig, weil es die Erforschung des Problem- 


: Vgl. zum Beispiel Hans-Christoph Schmidt-Lauber/Karl-Heinrich Bieritz, Handbuch 
der Liturgik. Liturgiewissenschaft in Theologie und Praxis der Kirche, Góttingen 1995; dort be- 
sonders Karl-Heinrich Bieritz, Anthropologische Grundlegung, S. 96-127; Eberhard Winkler, 
Die Bestattung, S. 947-958 (mit weiterer Lit.). In der rómisch-katholischen Liturgiewissenschaft 
scheint das Ritualthema konstanter diskutiert worden zu sein. Vgl. dazu die entsprechenden 
Beiträge in Aimé-Georges Martimort, Handbuch der Liturgiewissenschaft, Freiburg 1963-65. 
Alfred Lorenzer (Das Konzil der Buchhalter. Die Zerstórung der Sinnlichkeit, eine Religions- 
kritik, Frankfurt 1981) stellt jedoch mit Recht einen Einbruch auch im katholischen Interesse an 
Fragen des Rituals mit dem 2. Vatikanischen Konzil fest, der in gewisser Hinsicht mit dem 
zeitweiligen Abbrechen der entsprechenden evangelischen Diskussion nach 1945 verglichen 
werden kann. In jüngerer Zeit neu begonnen: Hans-Bernhard Meyer u.a., Gottesdienst der Kir- 
che. Handbuch der Liturgiewissenschaft, Regensburg 1983ff; Hansjakob Becker, Pietas Liturgi- 
ca. Studia, St. Ottilien 1983ff (für unser Thema einschlägig die Bde. 3 und 4: Hansjakob Be- 
cker/Bernhard Einig/Peter-Otto Ullrich, (Hg.), Im Angesicht des Todes. Ein interdisziplinäres 
Kompendium, 2 Bde., PiLi 3/4, St. Ottilien 1987). 

* Урі. zu möglichen Ritus- und Ritualdefinitionen Theo Sundermeier, Art. Ritus I., in: 
TRE 29, 1998, S. 259-265 (mit weiterer Lit.). Nur genannt seien an dieser Stelle exemplarisch 
drei— voneinander z.T. abhängige, aber in wichtigen Punkten auch gegensätzliche—prominente 
Positionen, die in der Vorbereitung der vorliegenden Arbeit ausführlicher konsultiert wurden. 
Schlagwortartig verkürzt ausgedrückt, fassen sie die Rituale bzw. die ,,Ubergangsriten“ (van 
Gennep) als durch ihre „Schwellenfunktion“ bestimmt (Victor Turner in Anknüpfung an van 
Gennep), als einen „Komplex geordneter geheiligter Handlungen“ (Geertz) oder als Teil eines 
„Code-Systems symbolischen Handelns und Verhaltens" (Douglas im Anschluß an E. Durk- 
heim). Dargestellt u.a. bei Victor Turner, The ritual process. Structure and anti-structure, Itha- 
ca/New York/London 1969; Clifford Geertz, Religion as a Cultural System, in: The interpretati- 
on of cultures. Selected Essays, 31. Aufl. New York 1996, S. 87-125; Mary Douglas, Ritual, 
Tabu und Kórpersymbolik. Sozialanthropologische Studien in Industriegesellschaft und Stam- 
meskultur, Frankfurt 1981. Jonathan A. Draper hat jüngst einen ersten Versuch vorgelegt, Tur- 
ners Ritualtheorie für einen altkirchlichen Text fruchtbar zu machen (Ritual process and ritual 
symbol in Didache 7-10, in: VigChr 54 (2000], S. 121-158). 


TOD UND RITUAL 3 


feldes Tod—Trauer—Ritual immer mit einem vielschichtigen Ineinander von 
kulturellen, religiósen, sozialen und psychologischen Dimensionen zu tun hat 
und sich ohne ein Mindestmaf) an—zumindest methodischer—Begrenzung 
kaum sichere und fundierte Aussagen erreichen lassen. 

Das gilt für die Betrachtung des Heute nicht anders als für die der Antike, 
in der die Wurzeln unserer Kultur liegen und mit der sich die folgende Arbeit 
ausschließlich beschäftigt. Thema kann deshalb nur ein begrenzter Aspekt 
des genannten Problemfeldes sein, und schon aus diesem Grund kann sich die 
Arbeit nur als Vorarbeit für weitere Untersuchungen verstehen. Mein Ziel ist 
es, grundlegende Veränderungen des rituellen Umgangs mit Tod und den 
Toten in den ersten Jahrhunderten des Christentums zu bestimmen und so 
umfassend, wie es die antiken Quellen zulassen, die rituellen Vollzüge und 
ihre Parameter für die gewählte Zeit und den gewählten geographischen 
Raum (s.u.) zu beschreiben. Damit ist gleichzeitig ausgesagt, welche Dimen- 
sionen des Themas ausgeklammert werden müssen: Vor allem die umfang- 
reiche Diskussion um die geistige Entwicklungsgeschichte christlicher 
Eschatologie und christlicher Jenseitsvorstellungen, welche bereits ver- 
gleichsweise gut erschlossen ist, kann nicht wesentlicher Teil der Betrach- 


tung sein. 


2. Die historischen Disziplinen sind in der Erhellung des Umganges des 
Menschen mit dem Tod nicht untátig gewesen: Vor allem das europáische 
Mittelalter hat sich als Forschungsgegenstand geradezu aufgedrängt. Ein 
Blick in unsere Kirchen und Museen läßt erahnen, welchen Stellenwert ins- 
besondere das Spätmittelalter diesem Thema zumaß*°. Die neuere und neueste 
Kirchen-, Kunst- und Kulturgeschichte hat wichtige Beiträge geliefert’, und 
auch die Altertumswissenschaften haben sich dem Thema nicht verschlossen: 
Viele archäologische Quellen, Gräber, Epitaphe, Sarkophage etc. konfrontie- 
ren insbesondere die antike Kunstgeschichte und die Archäologie—auch die 


* — Vgl. dazu nur exemplarisch die breite Diskussion seit den 1950er Jahren (ausgelóst 
durch die Habilitationsschrift Alfred Stuibers 1952, publiziert als: Refrigerium Interim. Die 
Vorstellungen vom Zwischenzustand und die frühchristliche Grabeskunst, Theoph 11, Bonn 
1957) über die Vorstellungen eines jenseitigen Zwischenzustandes refrigerium: Lit. zusammen- 
gefaßt bei Josef Engemann, Biblische Themen im Bereich der frühchristlichen Kunst, in: Sti- 
muli. FS Ernst Dassmann, Münster 1996, S. 543-556. 

^ Vgl. dazu nur zuletzt (mit einem Überblick über die Literatur): Paul Binski, Medieval 
death. Ritual and representation, London 1996. Siehe dazu auch Frederick S. Paxton, Christiani- 
zing death. The creation of a ritual process in early medieval Europe, Ithaca/London 1990; Nor- 
bert Ohler, Sterben und Tod im Mittelalter, München/Zürich 1990. 

Vgl. zum Beispiel den Überblick in Hans-Kurt Boehlke, Wie die Alten den Tod gebil- 
det. Wandlungen der Sepulkralkultur 1750-1850, Kasseler Studien zur Sepulkralkultur 1, Mainz 
1979. 
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christliche Archäologie—zwangsläufig mit dem antiken Tod. Entsprechend 
umfangreich ist die Literatur zu den Themen antike Sarkophagplastik, Grab- 
bauten, römische Katakomben etc 


Abb. 1: Sarkophag aus Ravenna (6. Jh.) 


In der Kunstgeschichte und der Archäologie ist auch das Thema Ritual in- 


zwischen vereinzelt auf Interesse gestoßen”. Auch gibt es einzelne Untersu- 


* Einige neuere Beispiele: Nikolaus Himmelmann, Attische Grabreliefs, Nordrhein- 
westfälische Akademie der Wissenschaften. Vorträge С 357, Opladen/Wiesbaden 1999; Jutta 
Dresken-Weiland, Repertorium der christlich-antiken Sarkophage. 2: Italien mit einem Nachtrag 
Rom und Ostia, Dalmatien, Museen der Welt, hg. v. Thilo Ulbert, Mainz 1998 (der erste Bd. er- 
schien bereits 1967, hg. v. Friedrich Wilhelm Deichmann); Josef Fink/Beatrix Asamer (Hg.), 
Die römischen Katakomben, Zaberns Bildbände zur Archäologie/Sonderhefte der AW, Mainz 
1997; Alain Dierkens/Patrick Périn, Death and burial in Gaul and Germania. 4th to 8th century, 
in: Leslie Webster/Michelle Brown (Hg.), The transformation of the Roman world. AD 400- 
900, London 1997, S. 79-95; Friederike Naumann-Steckner, Death on the Rhine. Changing bu- 
rial customs in Cologne, 3rd-7th century, in: ebd., S. 143-157; Henner von Hesberg, Rómische 
Grabbauten, Darmstadt 1992. Von besonderer Wichtigkeit für unser Thema sind nach wie vor 
die klassischen Arbeiten der christlichen Archäologie, auf die ich noch häufiger zurückgreifen 
werde (S. insbes. die Lit. im Kap. 3.2.1). Für das Thema Tod in der griechischen Antike gibt es 
eine ausführliche Bibliographie von Marlene Herfort-Koch (Tod, Totenfürsorge und Jenseits- 
vorstellungen in der griechischen Antike. Eine Bibliographie, Quellen und Forschungen zur an- 
tiken Welt 9, München 1992). 

? бо befassen sich mit den Sterbe- und Todesritualen im Griechenland der klassischen 
Antike etwa die Arbeiten von Ian Morris und Sally C. Humphreys: Ian Morris, Poetics of power. 
The interpretation of ritual action in archaic Greece, in: Dougherty, Carol/Kurke, Leslie (Hg.), 
Cultural poetics in archaic Greece. Cult, performance, politics, Cambridge 1993, S. 15-45; ders., 
Death-ritual and social structure in classical antiquity, Cambridge 1992; ders., Attitude towards 
death in archaic Greece, CIA 8 (1989), S. 296-320; ders., Burial and ancient society. The rise of 
the Greek city-state, New Studies in Archeology, Cambridge 1987. Sally C. Humphreys, The 
family, women and death, London 1983; dies., The anthropology and archeology of death. 
Transcience and permanence, London 1982; dies., Death and time, in: dies./Helen King (Hg.), 
Mortality and immortality. The anthropology and archeology of death, London 1981, S. 261- 
283; dies., Family tomb and tomb cult in ancient Athens. Tradition or traditionalism, in: JHS 
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chungen, die sich mit für diesen Bereich relevanten grundsätzlichen anthro- 
pologischen Fragestellungen beschäftigen, wie zum Beispiel mit den Rein- 
heitskategorien im paganen griechischen Denken". 

Dagegen läßt sich von einer ähnlich intensiven Auseinandersetzung mit 
den schriftlichen christlichen Quellen nicht reden, und dies, obwohl sich 
frömmigkeitsgeschichtliche Fragestellungen gerade in letzter Zeit wieder 
größeren Interesses zu erfreuen scheinen oder zumindest ein entsprechender 
Nachholbedarf identifiziert worden Let `. In der rómisch-katholischen For- 
schung hat die historische Betrachtung von Kasualriten in der Liturgik im- 
merhin einen angestammten Platz, und so nimmt die einschlägige neuere ka- 
tholische Liturgiewissenschaft immer wieder anmerkungsweise Bezug auf 
frühchristliche Quellen". Die letzte patristische Monographie zu frühen 
christlichen Todesritualen liegt jedoch auch hier schon 60 Jahre zurück". In 


der evangelischen Theologie (und Religionsgeschichte) fehlen neuere Arbei- 


100 (1980), S. 96-126; dies., Anthropology and the Greeks, London 1978. Vgl. auch die Mono- 
graphie ihres Schülers Robert Garland, The Greek way of death, Ithaca/London 1985. 

Die rómische rituelle Welt kommt beispielsweise in den Arbeiten von Jocelyn Toynbee 
und Keith Hopkins zur Sprache: Jocelyn M.C. Toynbee, Death and burial in the Roman world. 
Aspects of Greek and Roman life, London 1971 (Nachdr. New York 1996); Keith Hopkins, 
Death and Renewal. Sociological Studies in Roman History 2, Cambridge 1983. Vgl. auBerdem 
Jean Prieur, La mort dans l'antiquité romaine, Rennes 1986; Keith Hopkins, Graveyards for Hi- 
storians, in: Francois Hinard (Hg.), La mort, les morts et l'au-delà dans le monde romain. Actes 
du Colloque de Caen 20-22 novembre 1985, Caen 1987, S. 113-126; Donna Carol Kurtz/John 
Boardman, Greek Burial Customs, London 1971 (dt. Thanatos. Tod und Jenseits bei den Grie- 
chen, Kulturgeschichte der Alten Welt 23, Mainz 1985, danach im folgenden zitiert). S. zudem 
die klassischen Handbücher der römischen Religionsgeschichte und „Privataltertümer“: Kurt 
Latte, Rómische Religionsgeschichte, HAW 5.4, 2. Nachdr. d. 2. Aufl. München 1992; Blüm- 
ner, Hugo, Die rómischen Privatalterthümer, 3. Aufl. München 1911; Joachim Marquardt, Das 
Privatleben der Rómer. Erster Theil. Die Familie, Darmstadt 1964 (Nachdr. d. 2. Aufl. 1886); 
sowie die maBgeblichen Art. in PRE (insbes. der Bde. vor 1945). 

" Robert C. T. Parker, Miasma. Pollution and purification in early Greek religion, 2. 
Aufl. Oxford 1996. 

! бо bereits (für Spätmittelalter und Reformation) der programmatische Aufsatz von 
Berndt Hamm, Frómmigkeit als Gegenstand theologiegeschichtlicher Forschung. Methodisch- 
historische Überlegungen am Beispiel von Spätmittelalter und Reformation, in: ZThK 74 
(1977), S. 464-497. Zur antiken Frómmigkeitsgeschichte vgl. zuletzt z.B. Martin Wallraff, Chri- 
stus Verus Sol. Sonnenverehrung und Christentum in der Spätantike, JAC.E 32, Münster 2001 
(vgl. dort auch insbes. S. 11f); Christoph Markschies, Zwischen den Welten wandern. Struktu- 
ren des antiken Christentums, Frankfurt 1997 (mit akt. Lit.). 7 

7 Vgl. Wilhelm Gessel, Bestattung und Todesverstündnis іп der Alten Kirche. Ein Über- 
blick, in: Hansjakob Becker/Bernhard Einig/Peter-Otto Ullrich, (Hg.), Im Angesicht des Todes. 
Ein interdisziplináres Kompendium, PiLi 3, St. Ottilien 1987, S. 535-568; Reiner Kaczynski, 
Die Psalmodie bei der Begräbnisfeier, in: Hansjakob Becker/ders., Liturgie und Dichtung. Ein 
interdisziplináres Kompendium, PiLi 2, St. Ottilien 1983, S. 795-835; ders., Sterbe- und Be- 
gräbnisliturgie, in: Hans Bernhard Meyer u.a. (Hg.), Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Li- 
turgiewissenschaft 8. Sakramentale Feiern II, Regensburg 1984, S. 191-232. 

Alfred C. Rush, Death and burial in Christian antiquity, SCA 1, Washington 
1941/Nachdr. 1977. 
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ten fast völlig". Die neueren Erkenntnisse der Sozial- und Humanwissen- 
schaften sind dementsprechend im Hinblick auf die antiken christlichen 
Quellen noch unberücksichtigt geblieben. Dies bedeutet vor allem für die 
Analyse der den rituellen Zusammenhängen zugrundeliegenden Fragen eine 
mißliche Lücke. Die Behandlung der vorhandenen Quellen in den älteren Ar- 
beiten entspricht zudem nicht mehr in allen Fállen dem Stand und den Me- 
thoden der aktuellen Forschung, die zum Beispiel deutlich gemacht hat, daf) 
die spátantike Kultur des Mittelmeerraumes alles andere als eine homogene 
Einheit darstellte". Von dem frühchristlichen Umgang mit dem Tod läßt sich 
deshalb pauschal nicht mehr sprechen, auch wenn dies bei der Behandlung 
des Themas in Lexikonartikeln und vergleichsweise kurzen Aufsätzen not- 
wendigerweise verallgemeinernd geschieht'®. Deswegen ist eine neue Sich- 
tung der vorhandenen Quellen unter Zuhilfenahme des aktuellen Forschungs- 


standes wesentlicher Teil dieser Arbeit geworden. 


3. Die Entwicklung christlicher Rituale fand nicht in einem rituellen Vaku- 
um, sondern auf der Grundlage—manchmal im Gegensatz zu—graeco- 
rómischen, jüdischen und anderen rituellen Traditionen (etwa Agyptens) 
statt, zu denen in dieser Arbeit deshalb mehr als nur ein Wort angebracht ist 


(Kap. 2). Andererseits ist es unmöglich, auf dem zur Verfügung stehenden 


^ Zu einem Spezialaspekt der antiken Bestattungsrituale Palästinas hat sich lediglich un- 


längst der Neutestamentler Byron McCane geäußert in seiner noch unveröffentlichten Disserta- 
tion mit dem Titel: Jews, Christians, and burial in Roman Palestine (Duke University/Ann Ar- 
bour 1992). 

Aus dem gleichen Jahr stammt im übrigen die Dissertation von Heikki Kotila (Memo- 
ria mortuorum. Commemoration of the departed in Augustine, SEAug 38, Rom 1992), der die 
augustinische Stellungnahme zum Totengedächtnis untersucht (v.a. seine Schrift De cura pro 
mortuis gerenda ad Paulinum episcopum) und sich dabei—wie bereits Emil Freistedt 1928 (Alt- 
christliche Totengedáchtnistage und ihre Beziehung zum Jenseitsglauben und Totenkultus der 
Antike, LQF 24, Münster 1928)—mit den Totengedächtnistagen außeinandersetzt. S. dazu Kap. 
3.3.5.1. 

" Ich verwende den Begriff ,,Spitantike in dieser Arbeit—dem allgemeinen Sprachge- 
brauch folgend—für die Zeit ab dem späten 3. Jahrhundert. Eine hilfreiche Zusammenfassung 
der Bandbreite religióser Vorstellungen im Zusammenhang mit Tod und Auferstehung hat zu- 
letzt Jon Davies vorgelegt (Death, burial, and rebirth in the religions of antiquity, London/New 
York 1999). Die Entwicklung christlicher Rituale (Kap. ,,Christian burial", S. 191-200) kommt 
in einem solchen Überblick allerdings zwangsläufig zu kurz, zumal Davies in dieser Frage we- 
nig Neues bietet. 

* Урі. nur zum Beispiel Johannes Kollwitz, Art. Bestattung; Christlich, in: RAC 2, 1954, 
Sp. 208-219; Wilhelm Gessel (1987), S. 535-568. Dies ist das Hauptmanko der erwähnten Dis- 
sertation Alfred Rushs, der von einem homogenen Bild der Alten Kirche ausgeht (und aus z.T. 
singuláren Quellenaussagen auf allgemeingültige Zustünde schlieBt), wie es heute nicht mehr 
vertretbar ist, s. dazu Kap. 3. 
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Raum eine Gesamtdarstellung aller antiken Kulturen, Religionen und Ge- 
meinschaften und ihres Umganges mit dem Tod zu leisten. Ich werde mich 
deshalb auf die wichtigsten Hauptmerkmale derjenigen Traditionen be- 
schránken, mit denen sich einige der hier behandelten christlichen Quellen 
explizit auseinandersetzen: Neben denen des alten Testaments und des anti- 
ken Judentums sind dies die pagane Überlieferung Griechenlands und Roms 
und einige der auch im übrigen Rómischen Reich bekannten Traditionen der 
altágyptischen Religion. Кийе und Gesellschaften auBerhalb der Grenzen des 
Römischen Reiches müssen ausgeklammert werden. Neue" religiöse Stró- 
mungen wie die Mysterienreligionen kónnen ebenfalls nicht so ausführlich 
berücksichtigt werden, wie es vielleicht wünschenswert wáre, weil deren Ein- 
fluß auf den rituellen Umgang mit Tod und Bestattung bisher so gut wie nicht 
erforscht ist und deshalb mindestens eine eigene monographische Untersu- 


chung erforderte”. 


4. Die vorliegende Arbeit hat die überlieferten schriftlichen Texte christlicher 
Autoren zum Ausgangspunkt. Dies ist nicht die einzige mógliche Strategie in 
der historischen Ritualforschung—man hatte zum Beispiel auch archáologi- 
schen oder paganen Quellen diese Aufgabe zuweisen kénnen—, jedoch ange- 
sichts des vorhandenen Materials meines Erachtens die vielversprechendste. 
Diese schriftlichen Quellen geben einen zeitlichen und geographischen Rah- 
men vor, innerhalb dessen ein sinnvoller Überblick über das Thema erreicht 
werden und eine exemplarische Behandlung der materiellen Zeugen ergän- 
zend versucht werden kann. Die Textstellen, die unser Thema betreffen, sind 
keineswegs sehr umfangreich, dafür aber breit gestreut. Die ältesten christli- 


chen Quellen stammen aus dem 2. Jahrhundert, das deshalb—abgesehen von 


7" Уві. dazu nur die neuere Lit. bei Dieter Zeller, Art. Mysterien/Mysterienreligionen, in: 
TRE 23, 1994, S. 504-526; Manfred Clauss, Mithras. Kult und Mysterien, München 1990; Mer- 
kelbach, Reinhold, Mithras. Ein persisch-rómischer Mysterienkult, Kónigstein 1984. Zum Ein- 
fluß der Mysterienkulte auf die frühe christliche Liturgie (allerdings ohne Bezug auf Tod und 
Bestattung): Carsten Colpe, Mysterienkult und Liturgie, in ders. (Hg.), Spátantike und Chri- 
stentum, Berlin 1992, S. 203-228. Auch wenn es bisher meines Wissens noch keine Untersu- 
chung zu den Mysterienreligionen und dem rituellen Umgang mit Tod und Bestattung gibt, 
nehmen die Kenntnisse über diese Кийе zur Zeit doch mit großer Geschwindigkeit zu, so daß in 
absehbarer Zeit weitere Uberlegungen zu diesem Thema angebracht sein werden (vgl. nur den 
erwähnten Aufsatz Colpes). Insbesondere die Vorstellungen von ritueller Reinheit und Unrein- 
heit sowie der Zusammenhang zwischen stürker auf das Individuum fokussierenden Kulten und 
einzelnen Entwicklungen auf dem Feld des Totengedenkens scheinen mir lohnende Felder für 
eigene monographische Arbeiten zu sein. 
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verschiedenen neutestamentlichen Aussagen—den Anfangspunkt der Überle- 
gungen darstellen soll. Als obere zeitliche Grenze für die Quellenauswahl 
bietet sich die älteste schriftliche Quelle für den Ablauf einer christlichen Be- 
stattungsliturgie an, die damit einen Hóhepunkt der Entwicklung hin zu litur- 
gischen Formen im Zusammenhang mit Tod und Bestattung markiert, deren 
Voraussetzungen Thema dieser Arbeit sind. Der erste bisher bekannte Text 
dieser Art ist im siebten Kapitel der Schrift De ecclesiastica hierarchia des 
heute als Pseudo-Dionysius Areopagita bezeichneten Autors überliefert, ent- 
standen wohl gegen Ende des 5. Jahrhunderts. Für den Westen móchte ich 
mich ebenfalls im wesentlichen auf Quellen bis zu dieser Zeit beschränken, 
auch wenn hier die Situation komplizierter ist: Will man die christliche Ritu- 
alentwicklung im Gegenüber zu den paganen graeco-rómischen Traditionen 
darstellen, verbietet sich eine Ausweitung auf Quellen aus einer Zeit, als mit 
den kulturellen Umbrüchen der Vólkerwanderung und des Ende des westró- 
mischen Reiches bereits ein Abbruch jener Überlieferungen eingesetzt hatte. 
Bestattungsliturgien im engeren Sinne finden sich im Westen jedoch in der 
Tat erst in mittelalterlichen Sakramentaren (zu denen an entsprechender 
Stelle deshalb gleichwohl ein Wort angebracht ist). Auch im Westen werde 
ich mich also im wesentlichen auf Quellen bis in die Zeit des Pseudo- 
Dionysios Areopagita beschránken. Eine geographische Eingrenzung wird 
sinnvollerweise ebenfalls von den vorhandenen Quellen abhängig gemacht. 
Die Untersuchung wird sich auf die christlichen Zentren des rómischen Rei- 
ches im Mittelmeerraum konzentrieren, aus denen ausreichend schriftliche 
Quellen erhalten geblieben sind: insbesondere Nordafrika, Rom, Griechen- 


land und Syrien”. 


5. Im ersten Hauptteil der Arbeit (Kap. 2.2 bis 2.5) wird es, wie bereits deut- 
lich geworden ist, notwendig sein, die für die christlichen Quellen bedeutend- 
sten rituellen Überlieferungen auf dem Gebiet des Rómischen Reiches vorzu- 
stellen, námlich die ágyptischen, jüdischen, griechischen und rómischen Ri- 

'* 6, dazu insbes. Kap. 3.3.3. 

" S. Kap. 3.3.3. 

? Die koptischen Quellen habe ich aus Gründen der arbeitstechnischen Begrenzung nicht 


ne gesichtet; zu den ägyptischen Traditionen ist dennoch ein Wort angebracht, s. dazu 
ap. 2.2. 
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tualtraditionen. Bei den Todesritualen geht es, wie wir gesehen haben, um ei- 
ne ganze Reihe von unterschiedlichen Fragen, auf die diese Traditionen zum 
Teil auch unterschiedliche Antworten gefunden haben. Um einen Überblick 
über die notwendigen Fragestellungen zu erhalten und zu einer sinnvollen in- 
neren Gliederung dieser Abschnitte zu gelangen, ist es sinnvoll, mit Hilfe der 
humanwissenschaftlichen und religionsgeschichtlichen Forschung in aller 
Kürze eine zumindest provisorische Systematisierung zu versuchen (2.1). Ei- 
ne solche Systematisierung lädt auch dazu ein, bei dieser Gelegenheit einen 
sehr knappen Blick auf einige Ergebnisse der Humanwissenschaften zu wer- 
fen und außerdem— sozusagen aus den Augenwinkeln— einige Anregungen 
aus vóllig anderen kulturellen Kontexten wiederzugeben, die mir als Korrek- 
tiv bei der Quellensuche immer wieder hilfreich waren und dem Leser eine 
ebensolche Hilfe sein mógen?'. Im zweiten Hauptteil (Kap. 3 und 4) werden 
den antiken nichtchristlichen Traditionen die Aussagen der christlichen Quel- 
len gegenübergestellt werden, um Konstanten und Veränderungen in der Ri- 
tualentwicklung und die Charakteristika der christlichen Entwürfe herausar- 
beiten zu kónnen. Móglich wáre hier eine geographische oder chronologische 
Gliederung, die jedoch zu zahlreichen Unterpunkten führen müßte, für die 
das Quellenmaterial nicht immer ergiebig genug ist. Deshalb werde ich mich 
auch hier an den gleichen systematischen Gesichtspunkten orientieren. In ei- 
nem ersten Schritt werden die Aussagen der Quellen zum rituellen Ablauf so 
genau wie möglich beschrieben (Kap. 3), während in einem zweiten Schritt 
einige darin zum Vorschein kommende grundlegende Parameter der christli- 
chen Ritualentwicklung im Umgang mit Tod und Bestattung beleuchtet wer- 
den (Kap. 4). 
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Kap. 2.2, 2.4 und 2.5, genaue Begründung dieses Vorgehens s. dort. 


KAPITEL ZWEI 


DER UMGANG MIT DEN TOTEN IN DER UMWELT DES ANTIKEN 
CHRISTENTUMS 


2.1 Vorbemerkung 


Die Christen der ersten Jahrhunderte bestatteten ihre Verstorbenen in einer 
Welt, die für den Umgang mit den Toten keineswegs eine einheitliche Tradi- 
tion besaß, sondern aus einer Fülle von unterschiedlichen Einflüssen schópf- 
te. Daß der Übertritt vieler Teile der Bevölkerung des Römischen Reiches 
zum Christentum früher oder später diese Rituale tangierte, ist nicht selbst- 
verständlich— andere Religionen des Römischen Reiches haben auf diesen 
Bereich des Lebens wenig Einfluß gehabt. Aus diesem Grund ist ein knapper 
Überblick über die wichtigsten dieser rituellen Traditionen notwendig, um 
die Voraussetzungen für die Entwicklung christlicher Todesrituale verstehen 
zu können. So unterschiedlich diese Überlieferungen auch sind: Der Prozeß 
des Sterbens, Bestattens und Trauerns hat selbst in voneinander völlig unab- 
hängigen Kulturen oft zu ähnlichen rituellen Formen geführt (auch wenn man 
nicht immer vorschnell auf Analogien schließen sollte, wie dies in der Blüte- 
zeit der religionsgeschichtlichen Schule zu Beginn dieses Jahrhunderts zu- 
weilen geschehen ist). Und wenn das Römische Reich auch keine Einheits- 
kultur hatte, so gab es doch einen regen kulturellen Austausch, der nicht zu- 
letzt einer der Gründe für die Durchsetzung des im Osten entstandenen Chri- 
stentums in der europäischen Geschichte war. 

Allein diese beiden Überlegungen lassen erkennen, daß das Verhältnis 
Religion—Kultur—Todesrituale in der Antike komplizierter ist, als es auf 
den ersten Blick scheinen mag. Eine methodische Vorüberlegung ist deshalb 
angebracht, die über die selbstverstándlichen historischen Fragestellungen 
wie die Bewertung einzelner Quellen hinausgeht und die auch noch aus ei- 
nem anderen Grund geboten ist: Die umfangreiche Literatur zu Sterben und 


Tod im Mittelalter hat das Bild von Sterben und Tod in der Alten Kirche 
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stärker beeinflußt, als es manchen Autoren bewußt ist. Regelmäßig werden 
mittelalterliche Quellen zitiert, von denen man annimmt, sie reflektierten ei- 
nen älteren Ritualbestand. Daß ein solches Vorgehen gefährlich ist, haben die 
jüngeren liturgiewissenschaftlichen Forschungen gezeigt. Ich möchte an die- 
ser Stelle zunächst einige Paradigmen erwähnen, die aus der klassischen 
(Kultur-)Anthropologie, Ethnologie und Soziologie stammen. Die methodi- 
schen Probleme dieser Disziplinen sind dabei keineswegs geringer. Die Di- 
stanz zu den historischen Methoden ist jedoch größer, so daß sich Fehler, die 
sich zum Beispiel durch die (implizite) Verwendung religionssoziologischer 
Kategorien einschleichen, leichter erkennen lassen als etwa eine anachronisti- 
sche Projektion historischer kultureller Situationen. Abgesehen von dieser 
Ermahnung zur Vorsicht vor historischen Schnellschüssen sollen diese Vor- 
überlegungen vor allem eine Hilfe für die Gliederung der Darstellung des an- 
tiken Quellenmaterials sein und nicht zuletzt deutlich die Fragen aufzeigen, 
auf die die antiken Quellen Antworten schuldig bleiben. 
(Kultur-)Anthropologie, Ethnologie und Soziologie haben sich eingehend 
mit den Themen Trauer und Tod in verschiedenen kulturellen Zusammen- 
hängen beschäftigt und unterschiedliche Abhängigkeiten und Sinnebenen 
ausgemacht. Insbesondere die Ergebnisse der Kulturanthropologie sind hilf- 
reich, wenn es darum geht, das Feld ritueller Aktionen abzustecken. Wenn 
man die Abläufe kennt, die sich bei diesen Ritualen immer wieder beobach- 
ten lassen, weiß man zumindest, welche Fragen sinnvoll an die Quellen zu 
stellen sind. Die zahlreichen Berichte, die die oben erwáhnte neuere Diskus- 
sion um Sterben und Tod hervorgebracht hat, liefern dem Ritualforscher ge- 
nügend Material, um von bestimmten, regelmäßig wiederkehrenden Elemen- 
ten des Prozesses Sterben—Tod— Bestattung sprechen zu können. Ich nenne 
diese Elemente in Ermangelung eines besseren und gleichwohl neutralen Be- 
griffes vorläufig „Bausteine“, um die grundsätzliche Offenheit dieser Syste- 
matisierung zu unterstreichen. Es geht dabei nicht darum, etwa ,,anthropolo- 
gische Konstanten“ zu postulieren, sondern vielmehr mögliche Phasen des 


' Vgl. dazu nur die Diskussion um die mittelalterlichen ordines, dargestellt im Kap. 3.3.3 


(dort die Lit. im einzelnen; s. v. a. die verschiedentlich scharf kritisierte Position Damien Si- 
cards, La liturgie de la mort dans l'église latine des origines à la réforme carolingienne, LQF 63, 
Münster 1978). 
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Sterben-Trauer-Zusammenhanges anzudeuten, die prinzipiell Raum für ritu- 
elle Formen bieten. In diesem Sinne orientiert sich die folgende Strukturie- 
rung an den klassischen Termini Arnold van Genneps, der die (,,soziologi- 
schen“) Funktionen von einzelnen Riten mit Begriffen wie Trennungsriten, 
Angliederungsriten, Umwandlungsriten und Reintegrationsriten bestimmte. 
Sie stammen aus seinem Werk ,,Les rites de passage“ von 1909 und haben 
von dort ihren Eingang in beinahe alle Disziplinen, die sich mit Tod und 
Trauer beschäftigen, gefunden, auch in die Altertumswissenschaften’, aus 
denen van Gennep im übrigen einen Teil seines religionsgeschichtlichen 
Materials überhaupt gewonnen hatte". Das System wurde seit seiner wissen- 
schaftsgeschichtlich relativ späten „Entdeckung“ vielfach kritisiert und modi- 
fiziert”. Die anthropologische und ethnologische Forschung ist inzwischen in 
unzáhligen Einzelstudien fortgeführt worden’. Dies war durchaus im Sinne 
van Genneps, dem bewußt war, daß sein System eben nur bestimmte Aspekte 
des rituellen Geschehens erfaBte, andere jedoch notwendigerweise ausklam- 
merte’. Die althistorische und patristische Forschung hat bisher den Begriffen 
van Genneps nur wenig Aufmerksamkeit geschenkt). Auch deshalb möchte 


ich als Ausgangspunkt noch einmal die Begrifflichkeit des Gennepschen Sy- 


? Vgl. Arnold van Gennep, Übergangsriten, Frankfurt/New York 1999, S. 13-24; 142- 
159; 181-186. Die hier durchgehend zitierte deutsche Studienausgabe von 1999 basiert auf der 
franzósischen Ausgabe Les rites de passage, Paris 1981. 

Etwa bei Karl Prinz, Epitaphios Logos. Struktur, Funktion und Bedeutung der Bestat- 
tungsreden im Athen des 5. und 4. Jahrhunderts, Frankfurt 1997, S. 13.51-53, und 84f. Prinz 
versucht dabei, die Rolle der (gemessen an den übrigen Traditionen jungen) attischen Epi- 
taphien im rituellen Ablauf einzuordnen. 

So dienen ihm zum Beispiel die rómischen Riten der detestatio sacrorum und der tran- 
sitio in sacra als Paradigmen für Trennungs- und Angliederungsriten. S. van Gennep (1999), 
S. 44, Anm. 125. 

Durch den Konflikt mit der in Frankreich mächtigen Durkheim-Schule blieb van Gen- 
nep (gest. 1957) eine angemessene Rezeption seines Systems zu Lebzeiten versagt; sie setzte 
massiv seit Ende der 1960er Jahre ein. Die bekanntesten Kritiken stammen von Victor Turner 
und Maurice Bloch, S. Turner (1969); Maurice Bloch, Placing the dead. Tombs, ancestral villa- 
ges and kinship organization in Madagascar, London/New York 1971; ders., Prey into hunter. 
The politics of religious experience, Lewis Henry Morgan lectures, Cambridge 1992. Vgl. aber 
auch den bereits ganz anderen, auf van Gennep reagierenden Ansatz bei Bronislaw Malinowski, 
Magie, Wissenschaft und Religion, Frankfurt 1983 (Erstausgabe 1948). 

Für einen Überblick über Rezeptionsgeschichte und Weiterentwicklung der Gen- 
nepschen Begriffe hilfreich: Wouter W. Belier, Arnold van Gennep and the rise of French so- 
ciology of religion, in: Numen 41 (1994), S. 141-162; Rosemary Lévy, The enigma of Arnold 
van Gennep (1873-1957). Master of French folklore and hermit of Bourg-la-Rein, Helsinki 
1988. Speziell zu den Todesritualen zuletzt Jacek Jan Pawlik, Expérience sociale de la mort. 
Étude des rites funéraires des Bassar du Nord- -Togo, SIA 43, Fribourg 1990; vgl. zu diesem 
Themenkomplex auch z.B. zahlreiche Beitráge in der Zeitschrift Systémes de pensée en Afrique 
noire. 

7 Van Gennep (1999), S. 22. 

* Урі. jedoch den eben zit. Prinz (1997). 
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stems bemühen und nicht auf die häufig stärker spezialisierte aktuellere For- 
schung zurückgreifen. Dies scheint mir im auch Interesse einer größeren 
Übersichtlichkeit gerechtfertigt, außerdem bietet diese Begrifflichkeit sich 
nach wie vor an, wenn es sich um eine Strukturierung und Einordnung von 
Quellen der vorliegenden Art handelt. Schließlich hat ein „klassisches Mo- 
dell“ den Vorteil, als allgemein bekannte Chiffre eine Diskussion zu verein- 
fachen, ohne in die aktuelle anthropologische und soziologische Debatte ın 
Einzelfragen einsteigen zu müssen. Von den „klassischen“ Begriffsbildungen 
der älteren Religionsgeschichte und Ethnologie aber hat allein das Gen- 
nepsche Modell trotz aller Kritik bis heute Bestand gehabt”. 

Van Gennep teilte den rituellen Prozess in die drei unterschiedlichen Pha- 
sen der Trennung, des Übergangs und der Angliederung ein, nachdem er in 
verschiedenen Kulturen die Existenz von einzelnen Riten beobachtet hatte, 
die mit diesen Phasen korrespondierten. Natürlich wäre auch eine stärkere 
Differenzierung zum Beispiel in fünf Phasen beziehungsweise Ritentypen 
móglich. Hinsichtlich der Bestattungsrituale kommentiert Gennep sein Mo- 
dell folgendermaßen: 


Bei flüchtiger Betrachtung könnte man meinen, Trennungsriten seien der wich- 
tigste Bestandteil der Bestattungszeremonien, Umwandlungs- und Anglie- 
derungsriten dagegen lediglich schwach entwickelt. Die Analyse des ethnogra- 
phischen Materials zwingt jedoch, daß es in bestimmten Fällen im Gegenteil 
nur sehr wenige und sehr einfache Trennungsriten gibt, wáhrend die Umwand- 
lungsriten so langwierig und komplex sind, daB man ihnen eine gewisse Auto- 
nomie zugestehen muß. Die Riten aber, die den Verstorbenen dem Totenreich 
angliedern, sind am stärksten ausgestaltet, und ihnen mifit man die größte Be- 
deutung bei". 


In der folgenden Tabelle habe ich einige Beispiele für Todes- und Bestat- 
tungsriten aus europäischer Antike und Mittelalter sowie aus der ethnologi- 
schen Forschung zusammengestellt und sie um die gennepschen Termini er- 
gänzt!". Sıe enthält die wesentlichen Begriffe und rituellen Abläufe, die in der 


?  Problematisch beziehungsweise überholt ist der gennepsche Gebrauch einiger für unser 
Thema weniger bedeutender Begriffe wie „Magie“ oder „Zivilisation“ sowie die Interpretation 
einiger—jedoch nicht aller—der von Gennep gebrauchten Beispiele aus der ethnologischen und 
anthropologischen Forschung seiner Zeit, so zum Beispiel des Passahfestes (van Gennep [1999] 
S. 46), der sogenannten „Tempelprostitution“ (ebd., S. 98-101) und anderer ,,sakral-sexueller“ 
Praktiken (ebd., S. 164-167). 

!" Van Gennep (1999), S. 142. 

! Eine kurze Bemerkung zu den in der Tabelle erwähnten Leichenreden, Epitaphien be- 
ziehungsweise Orationen: Eine Positionierung innerhalb des Schemas—und damit sozusagen 
eine Betrachtung der Reden als ,,Rituale"—ist dann möglich, wenn man im Anschluß an John 
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vorliegenden Arbeit untersucht werden sollen (und gibt damit insbesondere 
die Disposition des Kap. 3.3 vor). Unter den Beteiligten sind dabei neben den 
Angehörigen und der größeren sozialen Gruppe noch gesondert diejenigen zu 


berücksichtigen, die spezielle Leitungsfunktionen für die Rituale überneh- 


men, die ,,Funktionstrager“; ihre Rolle wird in der Regel durch ihre Funktion 


innerhalb der kultischen und institutionellen Organisation der Gemeinschaft 
definiert. Mit Hilfe des Begriffes ,,Funktionstráger" soll nicht mehr erreicht 


werden, als eine Vergleichbarkeit dieser Personengruppe innerhalb sehr un- 


terschiedlicher religiöser Größen und Institutionen zu ermöglichen. 


Bausteine Sterben - Bestattung - Totengedenken 


Sterben Angliederungsriten 'Trennungsriten 
Krankensalbung Kußritual 


Trennungsriten 
Totenklage 


Ubergangsriten 
Anlegen von 
Trauerkleidung 


Eintreten des Todes Angliederungsriten 
Gebet „für eine sichere 
Überfahrt‘ / Aufnahme 


in das Himmelreich etc. 


Trennungsriten 
Reinigungsriten, 
Totenklage 


Trennungsriten 
Schließen der Augen, 
Schließen des Sarges 


Trennungsriten 
Verbrennung des 
Besitzes des Verstorbenen 


Bescitigung des Leichnams 
aus dem Haus des Todes 


Trennungsriten 
Reinigungsriten 


Trennungsriten 
Reinigunysriten, 
Totenklage 


Trennungsriten 
Reinigungsriten 


Vorbereitung des Leichnams 
für die Bestattung 


Trennungstiten/ 
Übergangsriten 
Prothesis, 
Totenwache, 
Totenklage 


Vor der Bestattung Trennungsriten/ 
Übergangsriten 
Prothesis, 
'Totenwache 


Trennungsriten 
dreifacher 
Erdwurt 


Trennunysriten 
dreifacher Érdwurt 


Bestattung 


Trennungsriten 
Entzünden 
des Scheiterhaufens 


Nach der Bestattung Trennungsriten 


єти тафіос / oratio funebris 


Angliederungsriten 
Totenmahl, 
Reinigungsriten 


Angliederungsriten 
Rückweg von der 
Bestattung, 
'Totenmahl, 
Reinigungsriten 


Sekundärbestattung Angliederungsriten 


Sekundárbestattung 


Angliederungsriten 
Sekundärbestattung 
Rotmalung der Knochen 


Angliederungsriten 
Teilnahme an 
Sckundärbestattung 


Totengedenken 


Angliederungsriten (wenn 
Markierung des Endes der 
Trauerzeit) 

Gedenkmesse, Totenmahl 


Angliederungsriten 
(wenn Markierung des 
Endes der Trauerzcit) 
Totenmahl 


Angliederungsriten 
(wenn Markierung 
des Endes der 
‘Trauerzcit) 


Totenmahl 


Langshaw Austin eine getrennte Betrachtung illokutionärer und perlokutionärer Aspekte 
(Handlungsaspekte) dieser ,,Sprechakte" unternimmt. S. dazu auch Kap. 3.3.4. Auch hier kann 
es jedoch nur um eine generelle und bestenfalls hilfsweise Einordnung gehen, die aber immerhin 
eine Diskussion im Rahmen dieser Arbeit ermöglicht und das Feld für weitere, dringend nötige 
eingehendere Untersuchungen óffnen will. 
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Der exemplarische Charakter dieser Zusammenstellung schließt Vollständig- 
keit aus, auch sind die Übergänge zwischen den einzelnen Bausteinen zu- 
weilen fließend. Sie ist als Orientierungshilfe gedacht, als Lieferant von An- 
satzpunkten für eine Vergleichbarkeit zwischen den Bestattungs- und Trauer- 
prozessen, die in den folgenden Kapiteln untersucht werden sollen. Insbeson- 
dere weist die Tabelle auf die grundlegenden Faktoren der Rituale hin: mög- 
liche Beteiligte, mögliche Aufgaben und Verantwortlichkeiten der Beteilig- 
ten, mögliche rituelle Ablaufphasen und ihr Zusammenhang mit den Phasen 
des Sterbens, Bestattens und Totengedenkens. Die Vergleichbarkeit innerhalb 
dieses Schemas erstreckt sich aber nicht allein auf antike Kulturen, auch kur- 
ze Blicke in ganz andere Kulturgebiete werden damit zumindest grundsätz- 
lich möglich. Sie sind inzwischen für ein Werk über antike Sachverhalte 
nichts Ungewöhnliches mehr", bedürfen jedoch nach wie vor der Rechtferti- 
gung. Jeder Vergleich antiker gesellschaftlicher Vorgänge mit denen aus an- 
deren Kulturen setzt sich dem Verdacht hermeneutischer Naivität aus. Einige 


? Die neutestamentliche Forschung der letzten 20 Jahre hat mit der Entwicklung ihres 
„Cross-cultural approaches" in den USA gezeigt, welche Chancen in einem solchen Vorgehen 
liegen kónnen. Dabei geht es zum Beispiel darum, neutestamentliche Texte vor dem Hinter- 
grund anthropologischer Beobachtungen der mediterranen Kultur besser zu verstehen, als dies 
mit einem mitteleuropäischen Gesellschaftsmodell möglich ist. So bekommt beispielsweise das 
Gleichnis vom großen Festmahl aus Mt 22 zusätzliche erzählerische Konnotationen, wenn man 
es gegen ein ‘honour-shame’-Raster, wie es im heutigen Nahen Osten zu finden ist, liest. Die 
Hauptleistung eines solchen Ansatzes liegt zunächst in der Abkehr von einem einseitig mitteleu- 
ropäisch-nordamerikanisch-orientierten Weltbild, das das Verständnis antiker Texte regelmäßig 
behindert. Vgl. hierzu Richard L. Rohrbaugh, The social world of Luke-Acts. Models for inter- 
pretation, London 1994; Philip F. Esler, The first Christians in their social worlds. Social- 
Scientific approaches to New Testament interpretation, London 1994; ders. (Hg.), Modelling 
early Christianity. Social-scientific studies of the New Testament іп its context, London 1985; 
Bruce J. Malina, The New Testament world, London 1983; Wayne А. Meeks (1983)—vgl. dazu 
aber die vorangegangene Anm. Für das Thema „Tod“ bringt ein ähnliches Vorgehen, das in die- 
ser Arbeit freilich nur angedeutet werden kann, hervorragende Voraussetzungen mit: Es gibt ei- 
nerseits keine Kultur der Menschheit, die nicht ausdrücklich spezifische Mechanismen für einen 
kompetenten Umgang mit dem Phánomen Tod entwickelt hat. Andererseits gibt es—aus genau 
diesem Grund—kaum ein Phänomen, das in den letzten Jahren derartig umfassend von den 
Kulturwissenschaften erforscht worden ist. Einige Beispiele aus der Forschung seit 1971 in 
chronologischer Reihenfolge: Bloch (1971); J. A. Brown (Hg.), Approaches to the social dimen- 
sions of mortuary practices, Memoirs of the society for American archeology, New York 1971; 
Lewis R. Binford, Mortuary practices. Their study and their potential, in: ders., An archeologi- 
cal perspective, New York 1972, S. 208-43; Jack Bynum, Social status and rites of passage. The 
social context of death, in: Omega 4 (1973), S. 323-332; B. Harrah/D.F. Harrah, Funeral service. 
A bibliography of literature on its past, present and future, the various means of disposition, and 
memorialization, Metuchen 1976; L.H. Lofland, Towards a sociology of death and dying, Be- 
verly Hills 1976; Robert Blauner, Death and social structure, in: Charles O. Jackson (Hg.), Pas- 
sing. The vision of death in America, London 1977, S. 174-209; Hahn (1977), S. 51-81; Joa- 
chim Whaley (Hg.), Mirrors of mortality. Studies in the social history of death, Europa Social 
History of Human Experience 3, London 1981; B. Bartel, A historical review of ethnological 
and archeaological analyses of mortuary practice, in: Journal of Anthropological Archeology 1 
(1982), S. 32-58; Loring Danforth/Alexander Tsiaras, The Death Rituals of Rural Greece, 
Princeton 1982; R.G. Kingsley, Kin Groups and mortuary practice. Ethnographic implications 
for archeology, East Lansing 1985; Hannes Stubbe, Formen der Trauer. Eine kulturanthropolo- 
gische Untersuchung, Berlin 1985; Ariés (1995); Barloewen (1996). 
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zu euphorische Versuche dieser Art scheinen den Kritikern auch Recht gege- 
ben zu haben”. Urteile aus anderen Zusammenhängen dürfen für die Quel- 
lenanalyse nicht zum Vor-Urteil werden, und auch vor Versuchen, religions- 
geschichtliche Zusammenhänge oder Abhängigkeiten aufgrund äußerlicher 
Ähnlichkeiten zu konstruieren, ist zu warnen. Sinn und Zweck eines solchen 
Vorgehens muß es im Gegenteil sein, gefestigte Vorstellungen, die vielleicht 
aus dem eigenen kulturellen Universum stammen und einer sachkundigen 
Analyse im Wege stehen, aus dem Weg zu räumen. Ein Blick auf andere 
Kulturen kann in diesem Sinne eine Hilfe sein, um Bewegung in die unver- 
meidlichen Vorurteile des Exegeten zu bringen. Ich möchte es im folgenden 
bei einigen anmerkungshaften Notizen belassen, die dem Befund der antiken 
Quellen Material aus anderen Kontexten gleichsam illustrierend zur Seite 
stellen, um den Blick für einige grundsätzliche Zusammenhänge zu weiten, 
die für die Entwicklung von Ritualen im Zusammenhang mit Tod und Be- 
stattung elementar sind. Ohne dabei die ganz offensichtlichen kulturellen 
Unterschiede durch die Verwendung gemeinsamer Begriffe nivellieren zu 
wollen, lohnt sich ein solcher Blick besonders in drei der bisher diskutierten 
Sachverhalte, in denen unser eigener kultureller Kontext heute wenig Inter- 
pretationshilfen bietet: bei den palästinischen Sekundärbestattungen (Kap. 
2.3), in der Frage der sogenannten ,,rituellen Konzentration“ bei den Grab- 
beigaben (insbesondere in Griechenland, Kap. 2.4) und dem rituellen Toten- 
gedenken in bestimmten, zeitlich genau festgelegten Abständen (Kap. 2.4 
und 2.5). 

Vor diesem Hintergrund werde ich nun einen Überblick über die Ergeb- 
nisse der Erforschung von Tod und Bestattung im antiken Palästina, in Grie- 
chenland und in den westlichen Zentren des Römischen Reiches geben, bevor 
sich—nach dem gleichen Muster, aber in größerer Tiefe—die Betrachtung 
der christlichen Quellen anschließt. 


Der Umgang mit den Toten vor der Ausbreitung des Christentums 

Könnte man einen vielbereisten Teilnehmer an Bestattungsritualen in der 
Weltstadt Rom im 4. Jahrhundert nach den wichtigsten unterschiedlichen 
Traditionen bei der Bestattung fragen, so würde er vermutlich neben den rö- 
mischen die ägyptischen, griechischen und jüdischen Traditionen nennen. 


13 


Ich denke dabei zum Beispiel an Wayne A. Meeks, The First Urban Christians, London 
1983, der in diesem Sinne von Richard Rohrbaugh—ebenfalls Vertreter dieser Forschungsrich- 
tung—mit Recht kritisiert wurde, in: BTB 21 (1992), S. 67-75. 
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Рай die Ágypter auch in der Spátantike noch eine eigene rituelle Tradition 
besaBen, die mit ihrer Exotik eine gewisse Attraktivitát für rómische Bürger 
hatte, ist gut belegt. Dies bezieht sich vor allem auf die Bestattungsart, näm- 
lich das Mumifizieren der Leichen, das auch im 4. Jahrhundert n. Chr. noch 
praktiziert wurde, oft wahrscheinlich relativ unabhängig von religiösen Vor- 
stellungen". Ein Einfluß auf die Entwicklung christlicher Rituale außerhalb 
Agyptens ist jedoch noch nicht nachgewiesen worden und in den literarischen 
Quellen meines Wissens nicht belegt". Dennoch sind auf Grund der großen 
Bedeutung und besonderen Spezifika der ágyptischen Todesrituale einige 
knappe Bemerkungen dazu angebracht (2.2). Es darf als sicher gelten, daB die 
ägyptischen Traditionen sich zum Teil in den Ritualen der (spát-)antiken My- 
sterienkulte wiederfinden, deren Rolle in der religiösen Welt der Spätantike 
noch kaum ausreichend beleuchtet ist, z. T. bedingt durch die háufig schwie- 
rige Quellensituation. Gerade in der Frage von Tod und Bestattung ist über 
diese Kulte noch kaum genügend bekannt, um ihnen einen eigenen Abschnitt 
widmen zu kónnen. Ich werde an einigen Stellen auf diesen Punkt zurück- 
kommen, muf ihre Behandlung jedoch zurückstellen, bis weitere Forschun- 
gen auf den Weg gebracht sind. 

Von groBer Bedeutung für unsere Fragestellung ist zweifellos die rituelle 
Überlieferung des Judentums. Die Gruppe „Juden“ war außerhalb Palästinas 
als solche wahrnehmbar und durch Ritual und Glauben für den Außenstehen- 
den deutlich definiert. Die besondere Verbindung des Judentums mit dem 
Christentum, das in der jüdischen Religion seine Wurzeln hat, ist nicht nur 
Gegenstand der theologischen Diskussion gewesen, sondern hat auch Konse- 
quenzen für die Weiterentwicklung von Ritualen in christlichen Gruppen. 

Schließlich ist auf die Unterschiede in griechischen und römischen Tradi- 
tionen hinzuweisen. Auch wenn die Spätantike mit Recht als ein Zeitalter 
großen kulturellen Austausches angesehen werden kann, so zog die unter- 
schiedliche Sprache im Westen und Osten des Reiches doch nach wie vor ei- 
ne Trennlinie durch die „Welt des Mittelmeeres“'°, die sich auch in den ritu- 


^ Уві, Hannelore Kischkewitz, Ägypten unter römischer Herrschaft, in: Renate Germer 
(Hg.), Das Geheimnis der Mumien. Ewiges Leben am Nil, München 1997, S. 75-84. 

5 Allerdings ist an verschiedenen Stellen von altägyptischen Vorstellungen bei ägypti- 
schen Christen die Rede, vgl. Ath., V. Antonii 90f (dazu s.u.). 

' Урі. jedoch Kap. 3.2.4. 

7" Die altägyptische Religion der Pharaonen und Pyramiden in ihrer ursprünglichen Form 
war zur Zeit der Ausbreitung des Christentums bereits Vergangenheit—und das seit einem hal- 
ben Jahrtausend. In Agypten behaupteten sich zu diesem Zeitpunkt noch Reste der altägypti- 
schen Religion neben hellenistischen Kulten—Frank Feder spricht vom „multikulturellen 
Agypten", das gerade deswegen einen guten Náhrboden für die Ausbreitung der universalisti- 
schen Religion des Christentums bereitstellte (Frank Feder, Agypten und frühes Christentum. 
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ellen Äußerungen der Menschen wiederfindet. Aus diesem Grund werde ich 
im folgenden zunächst die Tradition Griechenlands und Roms getrennt be- 


trachten. 


2.2 Bemerkungen zur altágyptischen Funeralkultur 


Die Sepulkral- und Funeralkultur des „Alten Ägyptens“ hat Zeugnisse in ei- 
nem für die Antike einzigartigen Umfang hinterlassen. Nirgends wurde of- 
fenbar dem Tod ein so zentraler Stellenwert innerhalb des gemeinschaftlich- 
religiösen Lebens eingeräumt. Schon deshalb verbietet sich ein Überblick 
über die Rituale des antiken Mittelmeerraumes ohne einige Bemerkungen 
zum Umgang der Ägypter mit ihren Toten, auch wenn ich mich aus den ein- 
gangs genannten Gründen auf die christliche Ritualentwicklung im Kernge- 
biet der graeco-römischen Kultur konzentriere und deshalb zum Beispiel nur 
anmerkungsweise auf koptische Texte eingehen werde. 

Für einen knappen Exkurs ergibt sich sogleich ein Problem: Die „ägypti- 
sche“ Sepulkral- und Funeralkultur ist noch weniger eine einheitliche Größe 
als jene in Griechenland und Rom, und das aus zwei Gründen: 1. Jede noch 
so kursorische Betrachtung der sogenannten „altägyptischen Religion“ sieht 
sich Quellen aus über vier Jahrtausenden gegenüber, in denen es reichlich 
Gelegenheit für Veränderung und Entwicklung gegeben hat". 2. Erschwe- 
rend kommt hinzu, daß die Bevölkerung Ägyptens in historischer Zeit alles 
andere als eine ethnische und kulturelle Einheit маг", Einen entscheidenden 
Einschnitt stellt die Eroberung Agyptens durch Alexander den GroBen dar, 
die den schon seit dem 6. Jahrhundert v. Chr. nachweisbaren Kontakt mit der 
griechischen Kultur intensivierte und die dadurch verursachten Veränderun- 
gen beschleunigte. In der rómischen Kaiserzeit nahm der kulturelle Aus- 
tausch noch zu, und jetzt begegnete man neben Agyptern und Griechen in 
diesem Land Menschen nubischer, afrikanischer, römischer, palästinischer 


Die ägyptische [koptische] Version des Alten Testaments in der Form der sogennannten Septua- 
ginta, in: Altertum 42 [1997], S. 198). 

* Урі. dazu etwa Н. Idris Bell, Cults and creeds іп Graeco-Roman Egypt, Liverpool 
1953; s. auch den Überblick über die ägyptische Literatur in Martin Krause, Art. Aegypten II, 
in: RAC.Suppl. 1/2 (1985), Sp. 14-53.68-88. 
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und asiatischer Abstammung”. Auch die schon vorher vorhandenen regio- 
nalen Unterschiede innerhalb Agyptens werden in der nachpharaonischen 
Zeit offenbar stärker”. Allein schon aus diesen Gründen fehlt für einen 
Überblick über alle oder auch nur die prügnantesten Einzelheiten der alten 
ägyptischen Bestattungskultur mit ihren Ritualen an dieser Stelle der Raum. 
Auf den folgenden Seiten werde ich mich deshalb skizzenhaft auf einige 
Merkmale dessen beschränken, was sich als Spezifikum ,,altégyptischer“ Ri- 
tuale einigermaßen kontinuierlich über Jahrhunderte behaupten konnte und 
auch noch in nachpharaonischer Zeit in jenem Land praktiziert wurde. Neben 
diesem „altägyptischen“ Umgang mit den Toten gab es in der Kaiserzeit auch 
vollstándig hellenisierte beziehungsweise romanisierte Formen, die offenbar 
nicht nur von Ausländern, sondern auch von Agyptern in ihre rituelle Praxis 
übernommen wurden”. 


? Vgl. etwa Alan K. Bowman, Egypt after the Pharaohs. 332 BC—AD 642 from Alexan- 
der to the Arab conquest, 2. Aufl. London 1996, S. 123-164; Markus Vinzent, Das ,,heidnische 
Agypten“ im 5. Jahrhundert, in: Johannes van Oort/Dietmar Wyrwa (Hg.), Heiden und Christen 
im 5. Jahrhundert, Leuven 1998, insbes. S. 38-41. 

? Vgl. dazu z.B. Klaus Parlasca, Bedeutung und Problematik der Mumienportráts und ihr 
kulturelles Umfeld, in: ders./Helmut Seemann (Hg.), Augenblicke. Mumienporträts und ägypti- 
sche Grabkunst aus römischer Zeit, Frankfurt/München 1999, S. 23-48. Zum Unterschied zwi- 
schen Stadt und Land s. Roger S. Bagnall, Egypt in late antiquity, Princeton 1993, S. 45-180. 

1 Als Indikator dafür darf man den archäologischen Befund heranziehen. So sind etwa 
Teile des ägyptischen Gräberfelds von Hawara kaum von manchen Nekropolen in anderen Ge- 
bieten des rómischen Reiches zu unterscheiden. Hier finden sich auch eine Reihe von Misch- 
formen hellenisierter und ágyptischer Bestattungskultur, am berühmtesten in Gestalt der auch 
aus anderen Teilen Agyptens überlieferten Mumienportráts, deren Einordnung innerhalb eines 
Koordinatensystems „römisch—ägyptisch—hellenistisch“ bis heute Schwierigkeiten bereitet. S. 
in diesem Sinne Helmut Seemann, Augenblicke der Geschichte—Augenblicke der Ewigkeit, in: 
Klaus Parlasca/ders. (Hg.), Augenblicke. Mumienporträts und ägyptische Grabkunst aus römi- 
scher Zeit, Frankfurt/Miinchen 1999, S. 11-22. Umgekehrt waren die exotischen altägyptischen 
Rituale für einige wohlhabende Rómer in der ganzen Welt interessant, die ihre Kórper von 
ägyptischen Spezialisten mumifizieren ließen. Manchmal mögen diese Vorlieben mit dem Isis- 
und Osiriskult zusammenhängen, der sich als eine popularisierte Form der altägyptischen Reli- 
gion in der Kaiserzeit über das ganze rómische Reich verbreitet hatte. Nimmt man etwa die 
Schriften des ágyptischen Christen Schenute zur Hand, so bekommt man den Eindruck, daf der 
Isis-Kult im spáten 4. und frühen 5. Jahrhundert in Agypten selbst weniger verbreitet gewesen 
war als im übrigen Rómischen Reich. Vgl. dazu etwa Johannes Leipoldt, Schenute von Atripe 
und die Entstehung des national-ägyptischen Christentums, TU 25/1, Leipzig 1903; Jacques van 
der Vliet, Spátantikes Heidentum in Agypten im Spiegel der koptischen Literatur, in: Riggisber- 
ger Berichte 1 (1993), S. 99-130. 
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Abb. 2: Agyptisches Mumienportrat™ 


Bestattung 

Die detailliertesten Berichte ägyptischer Bestattungen in der Antike sind von 
zwei Griechen überliefert: Herodot (ca. 480-430 v.Chr.) und Diodorus von 
Agyrion (1. Jahrhundert v.Chr.)?. Beide haben das ägyptische Bestattungs- 
wesen auf eigenen Agyptenreisen kennengelernt, wobei Diodorus Herodot 
offenbar gekannt hat (er benutzt auBerdem Hecataeus von Abdera als Quelle). 


2, Ca. 80-140 n. Chr. Vgl. dazu Seemann/Parlasca (1999), S. 235. 

23 Ägyptische Texte selbst scheinen insbesondere die „technische“ Seite der Bestattung 
nicht als berichtenswert empfunden zu haben. Stattdessen finden sich häufig Teile bzw. Varian- 
ten des mythologischen ,,Totenbuches“. Vgl. dazu Raymond О. Faulkner/Carol Andrews (Hg.), 
The ancient Egyptian book of the dead, 4. Aufl. London 1993. 
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Herodot schildert seine Beobachtungen wie folgt: 


Sie betrauern und bestatten ihre Toten folgendermaßen: Wenn ein Mann—einer 
von Bedeutung—seinem Haus verlorengeht, dann entstellt sich der ganze weib- 
liche Teil der Familie dieses Hauses mit Schmutz auf dem Kopf oder dem Ge- 
sicht. Dann lassen sie den Toten im Haus zurück und, indem sie durch die Stadt 
streifen, wehklagen sie, binden die Kleider um und zeigen die Brüste’, und das 
mit all ihren Verwandten. Andererseits wehklagen auch die Männer, diese ha- 
ben ebenfalls die Kleider umgebunden. Wenn dies getan ist, bringen sie die 
Leiche zur Einbalsamierung. Es gibt aber welche, die für diesen Zweck profes- 
sionell tátig sind und dies als Handwerk ausüben ... Wenn sie den Preis ausge- 
handelt haben, entfernen sie sich; die in der Werkstatt Zurückgebliebenen prá- 
parieren nun das Wichtigste auf folgende Weise: Zuerst ziehen sie mit einem 
gekrümmten Eisendraht das Gehirn durch die Nasenlócher heraus, und wenn sie 
es herausgezogen haben, tröpfeln sie die Geheimmittel (фаррака) hinein. Da- 
nach schneiden sie mit einem scharfen äthiopischen Stein den Körper an den 
Weichteilen entlang auf und holen das ganze Innere heraus, reinigen es (Єкка- 
Qaipe.v), behandeln es mit Palmwein, ordnen es noch einmal und beráuchern es 
(vuıdeıv) mit zerriebenem Weihrauch. Dann füllen sie den Bauch mit reiner 
zerriebener Myrrhe und Zimt und anderem Räucherwerk—außer Weihrauch. 
Später nähen sie ihn wieder zusammen. Nachdem sie das getan haben, verber- 
gen sie die Leiche, prápariert in Salpeter, für 70 Tage. Längere Zeit wird für die 
Einbalsamierung nicht gestattet”. 


Diodorus von Agyrion publizierte folgende Darstellung vermutlich in der 
Zeit zwischen 30 und 20 v. Chr.: 


Wenn sie zur Behandlung des aufgeschnittenen Kórpers zusammengekommen 
sind, führt einer von ihnen seine Hand durch den Einschnitt an der Leiche in die 
Brust und zieht alles außer Nieren und Herz heraus; ein anderer reinigt (ka9ai - 
peıv) jedes einzelne Organ, indem er es mit Palmwein und Räucherwerk aus- 
spült. Überhaupt ehren sie den ganzen Körper zuerst mit Zedernharz und be- 
stimmten anderen Aufmerksamkeiten 30 Tage lang, danach mit Myrrhe, Zimt 
und Dingen, die nicht nur lange Zeit erhalten, sondern auch Wohlgeruch ver- 


2% Vgl. dazu Kap. 2.3 (Totenklage im Judentum) und Büchler (1901), S. 81-92. 

75  6pnvot бё kai тафа{ obewv єїсі atse: Toiot dv йпоубуптаї ёк тои оіктішу 
dvOpwttoc, ToU Tic Kal Aóyoc ў, TO Du yévoc паи то ёк TÜV olk(ov ToUTWY кат’ шу ё- 
mAdcaTo тїї kebaAnv THAW й Kal TO mpócumov, кйтєїта EV TOOL olKlolaı Хітороці TOV 
vekpóv афта ava тўи TOALY страофоуєма TUTTOVTAL émeCogpévat каї daivovoat тойс 
расойс, оў» бё оф ai TpoorKovoa тасш: éTépuev 6€ ol йубрєс TUNTOVTAL, éreCoopé- 
vot Kal oUTot. émeàv 6€ ravra то дою, OUTW ёс Ti]v тарі xevatv KopiCovot. єісі 86€ oi 
ET’ our TOUTW катёата Kal TÉXVNV EXOVOL тадтти.. . oi uev, 65 єкптобшу шода ópo- 
Aoyrioavres dta\\dooovtat, oi Së отоле торєио Ev оікўрасі WdE Ta отоџбабтата TA- 
pL xeUovot ` прота HEV сколф обро ба тои HUEWTTIPWV é&d yovatv TOV Eykebalov та 
HEV AUTOU OUTW ELÄYOVTEG, та бе EYXEOVTEG фаррака: peta è М№Өф AiPiomiKw ОЄЄІ 
Tapaoxioavrec тара WU Хатарту ёё Фу ei\ov Thy kom: таса», єккавпраутєс 6€ 
abri kai біпвпоаутєс oivw фоилктүш avri бипвєомсї Quit ripact TETPLANEVOLOL. ETTELTA 
THY vn6vv сроритс акпратоу тєтрррєитс kai kaoínc Kal тоу Awy вуфрйтом, тАду 
№ Вауштой тАйсаутєс сорріттоос: Ómíco. таўта è TOLNOAVTES Taptxevovot AlTpw, 
крифаутєс Т\ңёрас є6Вборкоута, mAeUvac Bé Tovréuv ойк ЄЕєсті Tapixebeiv. Hdt., 2, 85, 
1-2, 86, 5 (BSGRT, ed. Rosen, Bd. 1, S. 188,7-189,12). 
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schaffen”. 


Diese aufwendige Mumifizierung wurde noch viele Jahrhunderte lang geübt, 
und auch manche christliche Leichen wurden offenbar später so behandelt”. 
In der Vita des Ägypters Antonius (Vita Antonii 90f) spricht sich Athanasius 
ausdrücklich gegen die Mumifizierung christlicher Leichen aus. Offenbar gab 
es in dieser Angelegenheit Klarungsbedarf”. Über das der Einbalsamierung 
folgende Bestattungsritual selbst sagen diese beiden Berichte nichts, weswe- 
gen wir dafür auf ältere ägyptische Quellen angewiesen sind. Die Ägypter 
waren sich bewußt, daß andere Völker weniger ausführliche Bestattungs- 
rituale besaßen. In einem— allerdings sehr viel ülteren"— Text versucht ein 
Pharao, einen nach Palästina geflohenen Ägypter zur Rückkehr zu bewegen: 


[In Ägypten] versorgt [man] dich des Nachts mit Föhrenöl und mit Mumien- 
binden aus den Händen der Webgöttin Tait. Man macht dir einen Schlittenzug 
am Tag der Bestattung. Der Innensarg ist aus Gold, [der] Kopf aus Lapislazuli. 
Der Himmel ist über dir, während du auf der Bahre liegst. Die Rinder ziehen 
dich, Chorsänger gehen dir voran. Man tanzt den Tanz der Ermatteten am Ein- 
gang deines Grabes. Man rezitiert die Opferliste für dich. Man schlachtet an der 
Tür deines Opfersteins”". 


Zur Bestattung gehörte also eine Prozession beziehungsweise ein Leichenzug 
unter freiem Himmel, begleitet von Vokalmusik. Am Grab folgten ein Ritu- 
altanz und eine öffentliche Opferfeier. Noch in römischer Zeit wurde eine öf- 
fentliche und aufwendige Bestattung von den ägyptischen Zeitgenossen gou- 
Gert". Ein Element der Rituale der alten Tradition fehlt dem Bericht jedoch, 
das in den erhaltenen „Totenbüchern“ und anderen bildlichen Darstellungen 
häufig an zentraler Stelle zu finden ist: das sogenannte „Mundöffnungsritu- 
al". Dabei handelt es sich um eine Reihe von Riten, die ursprünglich wohl 


? прос de Thy Oepameíav той mapeoyucuévov ошратос dOpoto0Éévruv афтфу eic 


Kadinoı тўи xeipa бій тўс ToU vekpoU Tope eic Tov Өшрака kai mávra ёЁсірєї ywpic 
уєфрізу kai карбіас, єтєрос бе Kabaipet тои ёуко Ашу ékaoTov KAULWV oi ug dou kel 
Kat Oupidpact. ka0óAov 8€ пау TO обра TO pv TTPWTOV кєбріа Kal тїс йАХоїс ётїнє- 
Ae(ac a€tovoiv ёф’ ўрерас mAe(ouc THY трійкоута, émevra срорит kal KivapwpW Kal 
тоїс Övvanevors рў uóvov TroAuxpóviov. Trjpnoiv, dÀÀd kai Thy єбобіам парёҳєода · D. 5. 
1,91,5f (ed. I. Bekker/L. Dindorf/F. Vogel, BiTeu, S. 153,25-154,9). 

7 Vgl. z.B. die Beschreibung des bei einem koptischen Kloster gelegenen Friedhofs in 
der Nähe des ägyptischen al-Hawawi: Klaus P. Kuhlmann, Materialien zur Archäologie und Ge- 
schichte des Raumes von Achmim, MDAI.KS 11, Mainz 1983, insbes. S. 58. 

7 Zit. ist die Stelle im Kap. 3.3.3. 

? Aus der 12. Dynastie (Mittleres Reich, 1994-1781 v. Chr.). 

? Aus der „Geschichte des Sinuhi“, zit. nach Hartwig Altenmüller, Die Mumie. Ein Kör- 
per für die Ewigkeit, in: Renate Germer (Hg.), Das Geheimnis der Mumien. Ewiges Leben am 
Nil, München/New York 1997, S. 36. 

TT Хит Aufwand von (spät)antiken ägyptischen Bestattungen vgl. z.B. Bagnall (1993), 
S. 44 und 187f; Tomasz Derda, Necropolis workers in Graeco-Roman Egypt in the light of the 
Greek papyri, in: JJP 21 (1991), S. 13-36. 
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der „Belebung“ von Statuen gedient hatten und später Teil der eigentlichen 
Bestattung wurden. Die Mundóffnungshandlung wird von Reinigungsriten 
mit Wasser und Weihrauch vorbereitet—insbesondere der Weihrauch hatte 
offenbar vor allem die Aufgabe, „kultische Reinheit zu verleihen'??, weshalb 
er an dieser Stelle der Bestattungsrituale unverzichtbar war”. Den bildlichen 
Darstellungen zufolge war es Ziel dieses Rituals, der Mumie nach ihrer Fer- 
tigstellung jenes Leben wiederzugeben, das im Augenblick des Todes aus 
dem menschlichen Körper gewichen war und in der Regel als „Ba-Vogel“ 


abgebildet wird™. 


Abb. 3: Prothesis mit Mundöffnungsritual, abgebildet auf einer vergoldeten 
Totenmaske eines jungen Mannes, Hawara ca. 20-40 n. Chr. 


TT Walter W. Müller, Art. Weihrauch, in: PRE.S 15, 1978, Sp. 737. 
Vgl. Adolf Erman, Die Religion der Agypter, Berlin/Leipzig 1934, S. 267f. 
Zahlreiche Beispiele für ägyptische bildliche Darstellungen des „Ba-Vogels“ finden 
sich bei bei Faulkner/Andrews (1993). 
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Abb. 4: Mundóffnungsritual (Kalksteinrelief Theben, 14. Jh.v.Chr.) 


Links von der Mumie sehen wir insgesamt drei Priesterfiguren: ganz rechts eine 
mit einem Mundóffnungswerkzeug, wie sie in großer Anzahl in ägyptischen 
Grábern aus allen pharaonischen Jahrtausenden gefunden wurden, ganz links 
einen Priester mit Anubiskopf, der in der Linken ein Räucherwerkzeug 
hált—ein Gegenstand, der ebenfalls aus zahlreichen Grabfunden bekannt 
ist—und in der Mitte einen Priester mit einer Schriftrolle?. 


Dieses Mundóffnungsritual konnte an besonderen Fest- und Totengedenk- 
tagen an einer Statue des Verstorbenen wiederholt werden”. 

Einen Einblick in die Wahl der Bestattungsstelle geben die erhaltenen 
Quellen ebenfalls. Als ein Ergebnis seiner Untersuchung von Gräbern des 
frühen Neuen Reiches (15. Jahrhundert v.Chr.) in Theben formuliert Rolf 
Gundlach: 


Ebenso wie jeder Agypter sein Leben im Sinne der Weltordnung, der Maat, auf 
den Staat auszurichten hatte, also letzlich auf den Kónig als Verkórperung des 
Staates, war auch für die Zeit nach dem Tode die Náhe zum Kónig entschei- 
dend. Das erklart einmal die Vorliebe dafür, sich in der Nekropole der Residenz 
beisetzen zu lassen, und zum anderen, einen Grabplatz in der Nàhe der Kónigs- 
gräber zu wählen”. 


Die Popularität von Abydos als Begräbnisplatz wurde in ähnlicher Weise 
damit erklärt, daß dort das „Haupt des Osiris“ bestattet liegt, eine Reliquie, 


"7 Уві. dazu z.B. Hartwig Altenmüller, Die Mumie. Ein Körper für die Ewigkeit, in: Re- 
nate Germer (Hg.), Das Geheimnis der Mumien. Ewiges Leben am Nil, München/New York 
1997, S. 38f; Adolf Erman/Hermann Ranke, Agypten und dyptisches Leben im Altertum, Tü- 
bingen 1923, S. 365. 

* Vgl. Erman (1934), S. 267. 

7 Rolf Gundlach und Mitarbeiter, Die Entwicklung der Nekropole von Theben-West, in: 
is: c (Hg.), Sennefer. Die Grabkammer des Bürgermeisters von Theben, Mainz 
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der jahrhundertlang festliche Rituale gewidmet wurden. Viele Agypter, die 
dort kein Grab errichteten, stellten doch zumindest eine Stele oder einen Ke- 
notaph auf, die so an den regelmäßigen Feierlichkeiten „teilhaben“ konnten? 
Der Bestattung folgte ein gemeinsames Essen der Teilnehmer, wie es ins- 
besondere in der Grabkunst des Neuen Reiches häufig dargestellt wird. Auch 
diese gemeinsamen Mahlfeiern wiederholten sich mitunter an besonderen 
Totengedenktagen, an denen man den Verstorbenen Speiseopfer darbrachte””. 
Offenbar war es ursprünglich Aufgabe der Angehórigen, diese Totenopfer 
regelmäßig zu wiederholen, eine Aufgabe, die zumindest in späterer Zeit 
auch professionellen „Leichenbesorgern“ (Erman) überlassen werden konn- 


40 
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Grabbeigaben 

Die ágyptischen Grabbeigaben haben über Jahrtausende Grabráuber und Ar- 
cháologen fasziniert und angezogen. Dem hohen Aufwand bei der Bestattung 
entsprach häufig auch eine reiche Ausstattung der Gräber mit Beigaben, die 
weit über das in der griechisch-römischen Welt Übliche hinausging. Neben 
Gegenständen des täglichen Lebens—und des nicht-alltäglichen Lu- 
xus’—finden sich auch Nachbildungen von Schiffen, Bauwerken, Speisen, 
Dienern und Dienerinnen*'. Noch in römischer Zeit tragen viele Leichen 
wertvolle Schmuckstücke. Selbst in den Gräbern christlicher koptischer 
Mönche aus dem 6. Jahrhundert finden sich noch solche Gaben”. Darüber 
hinaus wurden ägyptische Tote häufig zusammen mit schützenden oder heil- 
vollen Texten bestattet—dazu gehören auch die sogenannten Totenpapyri. In 
christlichen Gräbern finden sich später christliche Texte in ähnlicher Funkti- 
on; so tragen manche Leichen etwa Jesusworte auf oder in amulettartigen 
Behältnissen”. 


Familie und Öffentlichkeit—Reinheit und Unreinheit 
Das in der oben abgedruckten Papyrusdarstellung auffallendste Merkmal (vor 


38 Vgl. Erman (1934), S. 269 u. 271; Erman/Ranke (1923), S. 363. 

?  Vgl.ebd., S. 273f. u. S. 252-256. 

^ Ebd., 5. 291f. 

* Уві. nur Erman/Ranke (1923), S. 357f. 

4 SS. Hermann Ranke (Hei Koptische Friedhófe bei Karára und der Amontempel 
Scheschkons I. bei El Hibe. Bericht über die badischen Grabungen 1913 und 1914, Ber- 
lin/Leipzig 1926, S. 17. 

“ Siegfried Morenz, Fortwirken altägyptischer Elemente in christlicher Zeit, in: Kopti- 
sche Kunst. Christentum am Nil, Essen 1963, S. 58. 
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allem gegenüber der Bestattungskultur Roms und Griechenlands, s.u.) ist die 
Beteiligung von Priestern an zentraler Stelle in den Ritualen. Die Unterschie- 
de im Verständnis und in der Organisation der ägyptischen Priesterschaft ge- 
genüber den graeco-rómischen Kulten sind ausführlich zuerst von Walter 
Otto und Franz Cumont untersucht worden^. Gegenüber dem griechisch- 
rómischen Ehrenamt stellte Cumont besonders den hohen Professionalisie- 
rungsgrad der hierarchisch organisierten, relativ unabhängigen und „fast iso- 
lierten Kaste“ der ágyptischen Priester heraus”. Solange die altügyptische 
Religion mit óffentlichem Kult existierte, waren Priester auch die Funktions- 
träger der Bestattungszeremonien und damit in einer für antike Verhältnisse 
besonderen Position. Der Grund dafür war offenbar nicht das Fehlen eines 
Verstándnisses für kultische Reinheitsfragen, die für den Kontakt zwischen 
Priesteramt und (unreinem) Tod in der antiken Welt immer eine Barriere be- 
deuteten. Im Gegenteil: Die Schilderungen Herodots und Diodorus' machen 
deutlich, daß es gerade die Gefährdung durch die Unreinheit des Todes war, 
die die ausführlichen und aufwendigen Rituale der Agypter notwendig 
machten: Die dort benutzte Reinheitsterminologie (Kadalpeıv etc.) deutet ja 
gerade darauf hin, daß es—unter anderem—darum ging, den Körper von 
„Unreinheit“ zu befreien. Dennoch ging man bei Einbalsamierung und Mu- 
mifizierung für unsere Begriffe recht grob vor, ohne Scheu vor dem toten 
(unreinen) Körper. Diese Tätigkeiten wurden von „Handwerkern“, wie Hero- 
dot und Diodorus sagen, ausgeführt, nicht Priestern: 

Die sogenannten Einbalsamierer werden aller Ehren und Hochachtung für wür- 


dig erachtet. Sie haben Umgang mit Priestern und gehen ungehindert in den 
Tempel, weil sie für rein (ka0apóc) gehalten werden“. 


Diodorus muß also zu seiner Verwunderung feststellen, daß diese Handwer- 
ker trotz ihres Gescháftes nach ágyptischem Verstándnis keineswegs als un- 
rein galten! Was dies für einen paganen Griechen bedeuten muBte, wird im 
náchsten Kapitel (2.4) klar werden, wenn wir uns den griechischen Quellen 
zuwenden. Der Sachverhalt bedarf aber bereits hier einer Erklárung. 

Es läßt sich nur vermuten, daß die Fähigkeit zur Reinigung, die im Zen- 
trum der Profession der betroffenen Menschen stand, ihnen die Möglichkeit 


^ Walter Otto, Priester und Tempel im hellenistischen Ägypten, 2 Bde., Leipzig/Berlin 


1905/1908; Franz Cumont, Die orientalischen Religionen im rómischen Heidentum, 5. Aufl. 
Berlin/Leipzig 1969, dort insbesondere Kap. 4. 

5 БЫ, S. 38. 
Oi таріхєютаї ёё kadovpevot máonc нё» Tue Kal MoAuwplus d&ioüvTat, тоїс 
T€ ієрєйоі OUVÖVTEG kai тйс eic iepóv eloóBouc акшлотшс̧ we каварої погодити: D. S. 
1,91,5 (LCL 174, S. 310,17-20). 
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gab, mit dem Tempelkult in Kontakt zu treten, ohne dabei die Unreinheit der 
Leichen auf sich selbst und damit in die heilige Spháre der Tempel zu über- 
tragen. Die erwähnten Handwerker hatten es in der Tat vor allem mit „Reini- 
gungshandlungen“ zu tun, wie sie Herodot und Diodorus ausführlich schil- 
dern". Auf einem ägyptischen Sarg aus etwa der Zeit des Diodorus findet 
sich folgende Darstellung, die offenbar die Behandlung einer Leiche mit rei- 
nigenden Flüssigkeiten zeigt”: 


Abb. 5: Reinigung einer Leiche 
(Sarg des Djed-Bastet-iuef-anch aus el Hibe, Mittelägypten, 
2. oder 1. Jh. v. Chr.) 


Es läßt sich nach alledem ausschließen, daß die Reinheitsfrage in diesem Zu- 
sammenhang in Agypten keine Rolle gespielt habe. Eine solche Theorie, die 
in der Forschung meines Wissens zur Zeit auch von niemandem vertreten 
wird, würde wesentlich mehr Probleme aufwerfen als lósen und die meisten 
der besprochenen Handlungen gänzlich unverständlich machen. 

Wenn die aufwendige Präparation des Leichnams abgeschlossen war, kam 
die Stunde des Priesters: Das Mundöffnungsritual wurde offenbar erst an ei- 
nem von Unreinheit befreiten Körper vollzogen. Deswegen konnte der Prie- 
ster selbst den Ritus feiern, ohne sich zu verunreinigen, und deswegen konnte 
auch der ,,Ba-Vogel wieder in den gereinigten und deshalb nicht mehr ge- 


* Vgl. nur das in den Beschreibungen Herodots wie Diodorus’ verwendete Vokabular: 


каварос, Oupidetv, кавайрєїу, єккавайрєїу usw. 

^ Та dieser Interpretation folge ich Altenmüller (1997), 5. 186, daher stammt auch die 
folgende Abbildung. Eine áhnliche Darstellung findet sich auf einem anderen Sarg aus demsel- 
ben Familiengrab (Abbildungen bei Altenmüller auf den S. 16-19). 
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fährdeten Körper zurückkehren*. Die Anwendung eines Rituals aus dem öf- 
fentlichen Kultus—des Belebungsrituals für Gótterstatuen—auf menschliche 
Mumien läßt sich so geradezu als Brücke zwischen dem offiziellen Kultus 
und dem privaten Bestattungsritual verstehen. 

Diese Erfüllung von Funktionen, die in der graeco-rómischen Welt nicht 
Sache der offiziellen Kulte gewesen war (s.u.), mußte in nachpharaonischer 
Zeit unter graeco-römischem Einfluß unter Druck geraten. Und tatsächlich 
erfuhren in römischer Zeit die altägyptischen Кийе eine „Familiarisierung“ 
(Vinzent). Dahinter stehen eine Reihe ganz unterschiedlicher Gründe. So 
schreibt Markus Vinzent (im Anschluß an Roger Bagnall”): 

Mit dem Verlust der alten ägyptischen Kultorganisationen ging eine Intellek- 
tualisierung, ein Synkretismus, eine Privatisierung, Familiarisierung und, in 
christlicher Zeit, vor allem eine Verheimlichung der ägyptischen Religion, so- 
wohl ihrer Inhalte wie der Reste ihrer Kultpraxis, einher. Darum wohl waren 


seit dem 4. Jahrhundert ihre Tradenten vor allem Dichter, Wissenschaftler, Me- 
diziner, Philosophen und Familien. 


Daß dieser Prozeß nicht erst mit der antiheidnischen Gesetzgebung des 
5. Jahrhunderts n. Chr. einsetzte?, mag auch mit den eben angedeuteten 
strukturellen Unterschieden zwischen altägyptischen und graeco-rómischen 
Religionen zusammenhängen, die einen Konflikt geradezu vorprogrammier- 
ten und auf die noch náher einzugehen sein wird (s.u. Kap. 2.4, 2.5 und 4.2). 


4  S.in diesem Sinne z.B. Altenmüller (1997), S. 17-39. 

® Roger Bagnall, Religious conversion and onomastic change in early Byzantine Egypt, 
in: BASPap 19 (1982), S. 105-123. 

*  Vinzent (1997), S. 46 (meine Hervorhebung). 
: b ў dazu etwa Eunap., Vita soph. 461. Zur „Familiarisierung“ vgl. noch Bowman (1990), 
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2.3 Tod und Trauer im antiken Judentum 


Wer aus christlicher Sicht einen Blick auf die (Todes-)Rituale des antiken Ju- 
dentums wirft, stößt schnell auf eine Reihe von zum Teil heftig debattierten 
Problemen. Besonders kontrovers wird die mögliche (gegenseitige) Abhän- 
gigkeit der Rituale christlicher und jüdischer Gruppen in den ersten Jahrhun- 
derten unserer Zeitrechnung diskutiert. Grund für diese Uneinigkeiten (und 
Unsicherheiten) ist zum einen die schwierige Quellensituation", zum anderen 
eine im aktuellen Diskurs vielleicht zu selten explizit gemachte unterschiedli- 
che Auffassung des Verhältnisses zwischen Lehre und Theologie auf der ei- 
nen Seite und institutionellen und frómmigkeitsgeschichtlichen Fragen auf 
der anderen Seite”. Je nachdem, welche Ebene betrachtet wird, wird man zu 
anderen Ergebnissen hinsichtlich der Beziehung zwischen Juden und Chri- 
sten in den ersten vier Jahrhunderten kommen”. Für unser Thema ist in erster 


3 Die archäologischen wie literarischen Spuren der frühen Christen Palästinas sind aus- 


gesprochen dünn. Eric Meyers und James Strange, die sich lange Jahre mit der christlichen Ar- 
chäologie Palästinas beschäftigt haben, haben bis heute keinen Anhaltspunkt für spezifisch 
christliche Bestattungen dort gefunden (Eric M. Meyers/James F. Strange, Archeology, the rab- 
bis, and early Christianity, Nashville 1981, S. 94: ,,...we are unable to identify positively early 
Christian tombs or Jewish-Christian tombs“). In den schriftlichen Texten ist die Bestattung in 
der Regel kein Thema (einen Einblick in die Struktur der vorhandenen Quellen für das Verhält- 
nis zwischen Juden und Christen im óstlichen Mittelmeerraum des 4. Jahrhunderts gibt Wolfram 
Kinzig, 'Non-Separation'. Closeness and co-operation between Jews and Christians in the fourth 
century, in: VigChr 45 (1991], S. 27-53; dort noch zahlreiche weitere Lit.). Erschwert wird die 
Identifizierung christlicher Gräber dadurch, daß es im Großraum Palästina-Syrien vermutlich 
noch im späten 4. Jahrhundert verschiedene christliche Gruppen gegeben hat, deren Distanz zum 
Judentum und vor allem zur jüdischen Frömmigkeitspraxis ganz unterschiedlich war. Kinzig 
(1991), S. 27-53, stellt exemplarisch zwei solche christliche Gruppen im 4. Jahrhundert vor 
(„Nazoräer“ und ,Judaizing Christians"), die sich insbesondere in ihrer religiösen Praxis von der 
Großkirche deutlich unterschieden haben müssen. Auf jeden Fall ist der Nachweis spezifisch 
christlicher Bestattungen auf der Grundlage literarischer oder archäologischer Quellen bis zum 
4. Jahrhundert bisher so gut wie nicht möglich. Auch der Anspruch Bellarmino Bagattis und 
Emanuele Testas, beides Mitglieder des Jerusalemer Studium Biblicum Franciscanum, einen ar- 
chäologischen Nachweis früher judenchristlicher Gemeinschaften in Palästina erbracht zu ha- 
ben, hat keine allg. Anerkennung gefunden. S. Bellarmino Bagatti, Resti Cristiani in Palestine 
Anteriori a Costatino?, in: Vivista di Archeologia Cristiana 26 (1950), S. 119-120; ders., 
L'église de la circoncision, PSBF.Mi 4, Jerusalem 1965; ders., Alle origini della chiesa, I: Le 
comunità giudeo-cristiane, Storia e Attualità 5, Rom 1981; Emanuele Testa, Il simbolismo dei 
giudeo-cristiani, PSBF 14, Jerusalem 1962. Kritisch dazu z.B. J.P. Kane, By no means 'The 
earliest records of Christianity’, in: PEQ 103 (1971), S. 103-108; Meyers/Strange (1981), S. 93f; 
J. Andrew Overman, Matthew's Gospel and formative Judaism, Philadelphia 1990. 

54 Eine solche Unterscheidung bei der Frage nach dem Verhältnis zwischen Juden und 
Christen in der Alten Kirche in vier „levels on which separation could and did take place" findet 
sich bei Kinzig (1991), S. 27. 

Einige Beispiele aus der Lit.: So sprechen zum Beispiel die Neutestamentler Leonhard 
Goppelt und J. L. Martyn von einer Trennung von Christentum und Judentum um das Jahr 100 
(Leonhard Goppelt, Jesus, Paul, and Judaism, New York 1964; J. L. Martyn, History and theo- 
logy in the fourth gospel, New York 1968). Auch Edwin K. Mitchell, Death and the disposal of 
the dead, in: ERE 4 (1911), S. 456, vertritt die These einer Separation von christlichen von jüdi- 
schen Bestattungen bereits am Ende des 1. Jahrhunderts, vgl. dazu auch Kotila (1992), S. 36; 
William H. C. Frend, The rise of Christianity, London 1984, S. 347. Eine exponierte Gegenpo- 
sition vertritt Alan Segal, der Christen und Juden bis ins 4. Jahrhundert als ,,fraternal twins“ be- 
handelt wissen will (1986, S. 179). Ahnlich—auf den Aspekt der Volksfrómmigkeit be- 
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Linie die letzte Ebene von Interesse, auf der nach der verbreiteten religiósen 
Praxis gefragt wird. Gerade auf dieser Ebene sind die Quellen jedoch beson- 
ders spärlich, und umfassende Untersuchungen, die unterschiedliche Quel- 
lentypen zusammenfassend überblicken, fehlen weitgehend. 

Die alttestamentlichen Texte, die für das Judentum auch der mittleren und 
späten Antike eine zentrale Rolle spielten, geben keinen detaillierten Einblick 
in die Bestattungsrituale ihrer Entstehungszeit”. Sie enthalten in der Regel 
Einschränkungen existierender Bräuche (Verbot der Totenbeschwörung, 
Reinheitsfragen) und lassen einige grundsätzliche Parameter korrekten Ver- 
haltens bei Bestattung und Trauer erkennen (Verpflichtung zur Bestattung, 
Einhaltung der Trauerzeiten etc.). Diese Tradition setzt sich in der rabbini- 
schen Literatur fort. Hier ist das Material ausführlicher, und diese späteren 
Texte nehmen häufig alttestamentliche Vorschriften zum Anlaß, Verbote wie 
Gebote mit „theologischen Deutungen“ zu füllen". Dennoch sind auch die 
rabbinischen Texte für ein erschöpfendes Bild der eigentlichen Bestattungen 
alles andere als ausreichend. Die erhaltene Literatur, vor allem Mischna, 
Talmud und Midrasch, gibt zwar einen Einblick in grundlegende Fragestel- 
lungen wie etwa diejenige der Unreinheit von Leichen (s.u.), hält sich aber 
mit der Beschreibung ritueller Traditionen zurück. Auch ist umstritten, ab 
wann und inwieweit diese Texte historische Praxis in nennenswertem Um- 
fang reflektieren”. Um eine Vorstellung von möglichen rituellen Vollzügen 
bei der Bestattung syro-palästinischer Juden zu bekommen, ist es deshalb 
notwendig, auch den archäologischen Befund zu berücksichtigen. Dieser be- 
stätigt die Historizität der Aussagen der schriftlichen Texte teilweise (zum 
Beispiel die Bestattung außerhalb bewohnter Ortschaften), zum Teil wider- 
spricht er ihnen (Grabbeigaben), und zuweilen ermöglicht er ein Verständnis 
überhaupt erst (Sekundärbestattung, dazu s.u.). 


schránkt—Kinzig (1991), S. 27-53. Einen guten Überblick über die Quellen und vor allem die 
geographische Verteilung der Christen in Palästina und den angrenzenden Gebieten in den er- 
sten beiden Jahrhunderten bietet Karl Heinrich Rengstorf, Das Neue Testament und die nach- 
apostolische Zeit, in: ders./Siegfried von Kortzfleisch (Hg.), Kirche und Synagoge. Handbuch 
zur Geschichte von Christen und Juden. Darstellung mit Quellen, Bd. 1, Stuttgart 1968, S. 50- 
62. 

* Ein Überblick über die entsprechenden alttestamentlichen Stellen findet sich bei Peter 
Welten, Art. Bestattung II. Altes Testament, in: TRE 5, 1980, S. 734-738; vgl. außerdem Lud- 
wig Wachter, Der Tod im Alten Testament, AzTh 2,8, Stuttgart 1967; Paul Heinisch, Die To- 
tenklage im Alten Testament, BZfr 13,9/10, Münster 1931; Hedwig Jahnow, Das hebräische 
Leichenlied im Rahmen der Vólkerdichtung, BZAW 36, Berlin 1923. 

Wenn im folgenden Überblick alttestamentliche Textstellen erwähnt werden, so sind 
diese dementsprechend im Sinne von ,,Referenzstellen“ der späteren Lit. zu verstehen, nicht als 
Quellentexte für nachbiblische historische Zustände. 

% S. dazu sehr kritisch Ed Parish Sanders, Judaism. Practice and belief 63BCE-55CE, 
London/Philadelphia 1992, insbesondere S. 458-490. 
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Bestattung 

Die wesentlichen Züge der jüdischen Bestattungen ähneln äußerlich denen 
der antiken Umwelt. So finden sich die Grabstätten außerhalb der bewohnten 
Siedlungen. Die Bestattung scheint relativ bald nach dem Eintritt des Todes 
stattgefunden zu haben, zumindest wird dies immer wieder als wünschens- 
wert bezeichnet”. In den rabbinischen Schriften wird eine Trauerprozession 
ausdrücklich gutgeheiBen? Die Baba Batra beschreiben ein aufwendiges 
und ausführliches Ritual für den Rückweg von der Bestattung, das Bewilti- 
gung und Abschluß des Bestattungsereignisses ermöglichen sollte—im gen- 
nepschen Sinne müßte man hier sicher von einem Angliederungsritus spre- 
chen (vgl. die Tab. in Kap. 2.1). Eine Aufbahrung in der Synagoge findet 
sich meines Wissens erst bei relativ späten Zeugen, auch wenn sie zum Bei- 
spiel von dem Rabbi beziehungsweise Patriarchen Jehuda Ha-Nasi (gestorben 
vermutlich 217) berichtet wird, was allerdings nicht unbedingt historisch 
ist”. 

Der für rituelle Fragen interessanteste Befund der archäologischen Quel- 
len aus dem 1. bis 3/4. Jahrhundert ist der Nachweis zahlreicher Sekundärbe- 
stattungen im syro-palästinischen Raum“. Sekundärbestattungen spielen in 
der anthropologischen Theoriebildung eine herausragende Rolle. Auf eine 
provisorische Beisetzung des Leichnams folgt nach dessen vollständiger 
Verwesung—in der Regel nach etwa einem Jahr—eine endgültige rituelle 
Grablegung der Gebeine. Bereits van Gennep? und vor allem der zum Pari- 
ser Durkheimkreis zählende Robert Hertz™ hatten die Entdeckung von sol- 
chen Ritualen als Paradigma für Reintegrationsriten benutzt. Ihre Beispiele 
kamen aus der ethnologischen Forschung der Jahrhundertwende (Madagas- 
kar, karibische Inseln"), Auch die neuere anthropologische Forschung ist 


9?  MSanh 6,5; bTMQ 28a; bTPes 54b; TNeg 6,2; БТВО 82b; ARN A 35 о.б. Vgl. dazu 
Dtn 21,22f. 

*  Z.B. MKet 44; bTKet 17а; u.ö. 

ЧО KohR 7,12 und 9,5. Der Text ist vielleicht erst im 8. Jh. in Palästina entstanden, vgl. 
Günter Stemberger, Einleitung in Talmud und Midrasch, 8. Aufl. München 1993, Kap. 3.5.1.d. 
Die Aufbahrung in Synagogen wird demnach irgendwann zwischen dem 3. und dem 8. Jh. auf- 
gekommen sein; zur Verbindung zwischen Synagoge und Bestattung s.u. (,,Familie und jüdische 
Gemeinde"). 

H Dies ist das z.B. Hauptthema der zit. Dissertation von Byron McCane (1992). 

9$ Мар Gennep (1999), S. 159. 

“ Robert Hertz, Contribution à une étude sur la répresentation collective de la mort, in: 
L'Année sociologique 10 (1907), S. 48-137; englische Übersetzung mit einem Vorwort von E. 
E. Evans-Pritchard in ders., Death and the right hand, Aberdeen 1960, S. 29-86. 

5 8. etwa hierzu М.М. Mikhailowski, Shamanstvo 1, Moskau 1892. 
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immer wieder auf Sekundärbestattungen gestoßen“. Archäologen wie Hach- 
lili, Rahmani™ und andere haben eine große Zahl an Sekundärbestattungen 
in Palästina seit dem ersten Jahrhundert n.Chr. nachgewiesen. Für Hachlili 
stellt die Sekundärbestattung „einen vollkommenen Wandel" gegenüber der 
ülteren Tradition der Einzelbestattung in einem Holzsarg dar, wie er noch im 
1. Jahrhundert v.Chr. die Regel war‘. Speziell für diesen Zweck angefertigte 
Gefäße, sogenannte Ossuarien, sind von der Palästina-Archäologie in großer 
Zahl zutage gefórdert worden”. Auch in der rabbinischen Literatur hat die 
Sekundárbestattung ihren Niederschlag gefunden: Im Traktat Mo'ed Qatan 
wird zum Beispiel ausdrücklich erlaubt, die Gebeine der Eltern auch an den 
„Halbfeiertagen“ (= Mo'ed Qatan) für eine Sekundärbestattung zusammen- 
zulesen"!. 


Zur palästinischen Sekundärbestattung sei hier in aller Kürze im Sinne des 
in 2.1 angekündigten cross-cultural-Vergleiches eine zusátzliche Parallele 
erwähnt, die die genannten, von der klassischen Anthropologie in der ersten 
Hälfte dieses Jahrhunderts beobachteten Sekundärbestattungen ergänzt. 
Emily Ahern untersuchte Ende der 1960er Jahre ausführlich Bestat- 
tungs- und Todesrituale in Taiwan". Vor allem zur palästinischen Sekun- 
därbestattung findet sie hier eine auffallende Parallele: 
„[The grave] is covered with a mound of earth. Three days later, some of 
the descendants return ‘to see that everything is all right’. This done, they 
need not return again until the spring grave-cleaning festival, when they 
weed the grave and offer food to the deceased. Thereafter the grave is visi- 
ted yearly for 6 or 7 years. Then, on a propitious day, the coffin is disinter- 
red, and, if the flesh has sufficiently rotted from the bones, they are remo- 
ved, rubbed clean, and arranged in a ceramic pot, which is placed in the 
hole left by the coffin. After this the grave is still visited without fail every 


So zum Beispiel in Taiwan, siehe dazu Emily M. Ahern, The cult of the dead in a Chi- 
nese village, Stanford 1973, S. 165-205. Dazu Kap. 2.5. 

67 Rachel Hachlili/Ann E. Killebrew, Jewish funerary customs during the Second Temple 
Period, in the light of the excavations at the Jericho necropolis, in: PEQ 115 (1983), S. 109-139; 
Rachel Hachlili, Burial practices at Qumran, in: RdQ 62 (1993), S. 247-264. 

* [еуі Y. Rahmani, Jewish rock-cut tombs in Jerusalem, in: ' Atiqot 3 (1961), S. 93-120; 
ders., Ancient Jerusalem's funerary customs and tombs 1-4, in: BA 44 (1981), S. 171- 
177 (summer).229-235(fall).43-53(winter) und BA 45 (1982), S. 109-1 I9(spring). 

9 Rachel Hachlili, Art. Bestattung IV, іп: КСС“ 1, 1998, Sp. 1366. 

79 Vgl. dazu zum Beispiel Isaiah Gafni, Reinterment in the land of Israel. Notes on the 
development of the custom, in: I. Levine (Hg.), The Jerusalem Cathedra 1, Jerusalem 1981, S. 
96-104; Paul Figueras, Decorated Jewish ossuaries, DMOA 20, Leiden 1983; ders., Jewish os- 
suaries and secondary burial. Their significance for early Christianity, in: Imm. 19 (1984/85), S. 
41-57; zuletzt Byron McCane, Let the dead bury their own dead. Secondary burial and Mt 8:21- 
22, in: HThR 83 (1990), S. 31-43; ders., Bones of contention? Ossuaries and reliquaries in early 
Judaism and Christianity, in: SecCen 8 (1991), S. 235-246; dort auch weitere Literatur. 

" МО 1,52. Vgl. zu dieser Stelle Eric M. Meyers, The use of archeology in understan- 
ding Rabbinic materials, in: Michael A. Fishbane/Paul R. Flohr (Hg.), Texts and responses. FS 
Nahum N. Glatzer, Leiden 1975, S. 34. Wie ich kurz vor Drucklegung erfahren habe, bereitet 
Herr PD Dr. Michael Tilly eine Studie zu Tod und Trauerriten im rabbinischen Judentum vor, 
die er unter Anwendung der oben beschriebenen gennepschen Termini analysiert. 

?  Ahern (1973), S. 149-174. 
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spring". 

Dieser Bericht illustriert, daß eine Sekundärbestattung, wie sie von der 
Palástinaarcháologie nachgewiesen wurde, Teil eines bestimmten rituellen 
Ablaufes sein konnte, der auch eine genau festgelegte Form des Totenge- 
denkens mit einschließen konnte. Da uns schriftliche Quellen für die rituel- 
len Vollzüge im antiken beziehungsweise spätantiken Palästina fehlen, mag 
dieser Augenzeugenbericht aus einer anderen Kultur zumindest die grund- 
sátzliche Möglichkeit eines solchen rituellen Ablaufes andeuten, wie sie mit 
dem archäologischen Befund Palästinas vereinbar wäre. 


Über den möglichen Sinn einer solchen zweimaligen Bestattung gibt es zahl- 
reiche Untersuchungen. Man kann dabei—etwas verkürzt— mindestens drei 
Deutungsebenen unterscheiden: zunächst die soziologisch-funktionale (van 
Gennep, Hertz), auf der die Sekundärbestattung als Abschluß einer liminalen 
Trauerphase (Turner/Leach’*), des sozialen „Zwischenzustandes“ der Ange- 
hörigen, interpretiert wird. Die Sekundärbestattung ermöglicht dann die voll- 
ständige Wiederaufnahme sozialer Beziehungen und die Wiederangliederung 
(van Gennep) an die soziale Gemeinschaft (vgl. dazu die obige Tabelle). Eng 
verwandt ist die (sozial-)psychologische Interpretation, die die Funktion der 
Sekundärbestattung im Rahmen des individuellen Trauerprozesses in den 
Vordergrund rückt. Yorick Spiegel hat in seiner Arbeit über die Trauerphasen 
die Wichtigkeit eines definitiven Endes der individuellen Trauerarbeit mehr- 
fach betont". Ähnlich stellt auch Rahmani in seiner Betrachtung jüdischer 
Trauerzeiten neben den erwähnten sozialanthropologischen Aspekt den indi- 
vidualpsychologischen: 
Both in the psychological and in the sociological sense, this ossilegium was 
thus an individual, nonrecurring rite of passage, concluding the work of mour- 
ning. Concurrently it established relations between the deceased and his berea- 
ved relative appropriate to the changed situation and reestablished the equilibri- 


um between the bereaved and the community, which he could now rejoin, 
unimpeded by any further mourning”®. 


Einfache praktische Griinde (Platzmangel etc.) wurden ebenfalls bisweilen 
als Hintergrund sekundärer Bestattungen erwogen”. Schließlich wird mitun- 
ter ein ,,theologischer“ Hintergrund der Sekundärbestattung in der rabbini- 
schen Tradition ins Feld gefiihrt. Dabei ist umstritten, ob der in der makka- 
bäischen Zeit aufkommende Auferstehungsglaube Hauptvoraussetzung für 


з  Ebd. S. 165f. 
^" Vgl. Turner (1969) up: Edmund Leach, Culture and communication. The logic by 
which symbols are connected, Cambridge 1976. 
Spiegel (1995), insbes. Kap. 3 („Der Verlauf der Trauer“). 
% Rahmani (1981), S. 173. 
7 Michael Brocke, Art. Bestattung III. Judentum, in: TRE 5, 1980, S. 739. 
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deren Verbreitung gewesen sei (so Rahmani”) oder der Aspekt der Reini- 
gung von Schuld und Sünde im Vordergrund stand (so tendenziell Lieber- 
man, Meyers, Safrai, Hachlili”). So stellt beispielsweise Hachlili schlicht 
fest: 


The Jews saw themselves as sinners and therefore adopted the custom of secon- 
dary burial of the bones (after decay of the flesh) as a way to expiate their 
sing" 
Hachlilis Verständnis von ,,Siinde“*! findet sich allerdings in dieser Form 
(auf die Sekundárbestattung bezogen) in den antiken jüdischen Quellen mei- 
nes Wissens nicht, und es bleibt noch zu fragen, ob nicht eine andere Deu- 
tungschiffre angemessener wáre, um den von Hachlili angedeuteten Sachver- 
halt besser zu beschreiben. 


Totenklage und Musik bei der Bestattung 

Die Berichte von Bestattung, Bestattungsprozession und Trauer im Alten Is- 
rael und im antiken Judentum kennen Totenklage und vereinzelt auch Musik 
bei der Bestattung. Bei der Totenklage muß man unterscheiden zwischen der 
rituellen Klage am Tag der Beisetzung und der über diesen Tag hinaus fort- 
gesetzten Trauerhaltung beziehungsweise Wehklage, eine Unterscheidung, 
wie sie im Hebräischen in der Differenz zwischen den beiden Vokabeln 7802 
und 538 reflektiert wird”. 

Die Totenklage, die nach den antiken Texten sowohl im oder vor dem 
Trauerhaus als auch am Grab und beim Leichenzug? stattfand, war für die 
deutsche religionsgeschichtliche Forschung aus der Zeit vor 1933/45 von be- 
sonderem Interesse. 


7?  Rahmani (1981), S. 173-177; ders. (1961), S. 117f. 

79 баці Lieberman, Some aspects of after life in early rabbinic literature, in: Harry Au- 
stryn Wolfson Jubilee Volume, Jerusalem 1965, S. 495-532; Eric M. Meyers, Jewish ossuaries. 
Reburial and rebirth, Rom 1971, S. 80-92; Shmuel Safrai, Religion in everyday life, in: Shmuel 
Safrai/M. Stern (Hg.), The Jewish people in the first century. Historical geography, political hi- 
story, social, cultural and religious life and institutions, CRI.Sect. 1, Bd. 2, Amsterdam 1976, S. 
793-833; Hachlili (1983), S. 109-132; dies. (1993), S. 247-264. 

* Rachel Hachlili, A second temple period Jewish necropolis in Jericho, in: BA 43 
(1980), S. 239. 

#! Auch McCane gebraucht den Begriff der „Sünde“: McCane (1992), S. 78. S. dazu u. 
die Ausführungen über , Reinheit" und „Unreinheit“. 

Die Grenzen zwischen beiden sind freilich nicht immer ganz scharf; vgl. Josef Schar- 
bert, Ап. 750, in: ThWAT 5, Stuttgart/Berlin/Köln/Mainz 1986, Sp. 901-906; A. Baumann, Art. 
озм, in: ThWAT 51 Stuttgart/Berlin/Köln/Mainz 1973, Sp. 46-50. Vgl. aber auch U. Cassu- 
to/Simon Bernfeld, Ап. Klagelied (mvp), in: Encyclopaedia Judaica. Das Judentum in Ge- 
schichte und Gegenwart 10, Berlin 1934, Sp. 33-45. 

9$ Vgl. IISam 3,31ff. 

" Zur Relevanz dieses Einschnittes für die Forschungsgeschichte vgl. Kap. 1. 
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Viele der für diese Forschungsrichtung wichtigen Überlegungen finden sich zu- 
sammengefaßt in der Arbeit Hedwig Jahnows über „Das hebräische Leichen- 
lied" von 1923. Darin stellt Jahnow weitreichende kulturgeschichtliche Ver- 
gleiche zwischen altisraelitischer, jüdischer und orientalischer Totenklage an 
und analysiert auch Klagerituale zeitgenössischer inner- und außereuropäischer 
Volksgruppen. Auch wenn sich die gegenwärtige Religionsgeschichte etwa 
Jahnows Ausführungen über den ,,animistischen Ursprung" der Totenklage 
nicht mehr anschließt und manche auf Grund von oberflächlichen religionswis- 
senschaftlichen Analogien gezogenen Schlüsse einer kritischen Nachfrage heute 
nicht mehr standhalten kónnen, so verdient doch ihre funktional-rituelle Analy- 
se der palästinischen Totenklage Aufmerksamkeit”. So stellt Jahnow unter an- 
derem einen hohen Grad an Professionalisierung der sog. ,,Klagezünfte'" fest", 
wie sie sie auch im (damals) zeitgenössischen Palästina, Syrien, Süditalien und 
Siebenbürgen beobachtet*’. Die syro-palástinische Totenklage folgt danach prä- 
zisen Regeln, die Form, Zeit und Dauer genau festlegten®. Aus beiden Be- 
obachtungen schließt Jahnow, daß es sich bei dieser Art der Totenklage nicht 
um mehr oder weniger spontane Ausdrücke des emotional empfundenen 
Schmerzes handelt (auch wenn sich solche mit der rituellen Totenklage vermi- 
schen kónnen), sondern um ein zwar von der betroffenen Familie verantworte- 
tes, aber öffentliches Ritual, das einen „obligatorischen, zeremoniellen Charak- 
ter“ hat”. 


Folgt man der Beschreibung des Traktates der Semahot”, so gehörte zur 
Trauer neben der eigentlichen rituellen „Wehklage“ (180) das rituelle Zer- 
reiben(2^p) von Kleidern und das Entblößen (хп?!) der Schulter”. Dabei 
konnte 1800 offenbar auch allgemein die rituelle Trauerfeier als solche be- 
zeichnen; im AT wird das dazugehórende Verb 750 häufig absolut im Sinne 
von „eine Trauerfeier halten“ gebraucht”. Die Mischna verbietet die Toten- 
klage in einer zerstörten Synagoge (MMeg 4,3); die dazugehörige Gemara 
(bTMeg 4,3) erlaubt die öffentliche Totenklage in „bewohnten“, d.h. nicht 
zerstörten Synagogen. Alle Texte gehen wie selbstverständlich davon aus, 
daß die Totenklage immer ein öffentliches und kein privates Ereignis ist, wo- 


55  Jahnow (1923), S. 57-90 („Die Totenklage als Zeremonie“). 

** Vgl. IIChr 35,25; Am 5,16; Jer 9,16. 

v  Jahnow (1923), 5. 72f. 

8 Vgl. Sir 38,17. 
Be Jahnow (1923), S. 87. Vgl. dazu auch die Einordnung der Totenklage in die obige Ta- 

e. 

9? Die Datierung des Traktates über die Trauer, Ebel Rabbati oder Semahot/Semachot ge- 
nannt, ist immer noch umstritten. Die meisten Autoren datieren die erhaltenen Fassungen auf 
das 8. Jh., jedoch wird auch eine frühe Datierung immer wieder vertreten (so v.a. Dov Zlotnick, 
The tractate „Mourning“, New Haven 1966, S. 4-9). Die Semahot kennen immerhin die Sekun- 
därbestattung, die nach dem 4. Jh. in der Regel nicht mehr anzutreffen ist (vgl. dazu Eric M. 
Meyers [1975], S. 39f). 

? Урі. dazu Adolph Büchler, Das EntblóBen der Schulter und des Armes als Zeichen der 
Trauer, in: ZAW 21 (1902), S. 81-92. 

? Sem 1,5; 2,1 uà. 

" (Sam 1,12; IKón 13,29; Jer 4,8 und 49,3; Ez 24,16; Jon 1,13; Мі 1,8, Koh 3,4, Sach 
7,5 und 12,12. 
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bei die rabbinische Literatur sich insgesamt erstaunlich selten in dieser Frage 
üuBert. Erst im Mittelalter kam es zu konkreteren Regeln in Bezug auf Tod 
und Bestattung". 

Instrumentalmusik hat es bei Bestattungen in Palástina ebenso wie bei pa- 
ganen Bestattungen im übrigen Mittelmeerraum gegeben”. Die Quellen sind 
jedoch nicht zahlreich genug, um über Verbreitung oder zeitliche Kontinuität 
genaue Aussagen zu machen. In biblischen Texten, etwa bei Jeremia” und im 
Matthäusevangelium”, kommt Flötenmusik als Trauermusik vor. Josephus 
spricht von Aulosspielern, die Trauerlieder spielten”. In der Mischna wird 
zwar die Verwendung von Trauerflöten mißbilligt, die bereits von Nichtjuden 
an einem Sabbath gespielt worden waren”, ein genereller Konflikt zwischen 
religiösen Autoritäten und dieser Begräbnismusik ist aber in den Quellen 
nicht auszumachen. Vermutlich wurde dieser Gesichtspunkt als eine private 
Familienangelegenheit angesehen, die nicht Gegenstand normativer Debatten 
war. 

Spätestens im Mittelalter gehörte zur jüdischen Totenwache das „Psal- 


се! 


menlesen“ ‚eine Tradition, die vielleicht auch schon im antiken Judentum 
existerte; auch wenn die ausführlichen Vorschriften der Semahot Psalmen 
nicht ausdrücklich erwähnen, könnte der dort gebrauchte Begriff 1800 eine 
Psalmodie einschlieBen. Dafür spráche immerhin die groBe Bedeutung der 
Psalmen in der alltäglichen Gebetspraxis auch des spätantiken Judentums. 
Verläßliche Quellen, die es nahelegen, generell von der Psalmodie als einem 
unverzichtbaren Zentralelement des rituellen Ablaufes sprechen zu können, 


fehlen meines Wissens jedoch. 


Grabbeigaben 

Zur Zeit der Entstehung der talmudischen Tradition wurden Grabbeigaben 
beziehungsweise eine aufwendige Ausstattung des Leichnams mit Kleidung 
und anderen Dingen mindestens von den rabbinischen Autoritäten nicht mehr 


^ Für freundliche Hinweise zur Bewertung dieser Quellen danke ich Herrn Professor 
Seth Schwartz (JTS, New York). 

5  S.zB. MKet 44. 

* Ier 48,36. 

7 Kai dou ó 'Incobs eis Tijv oik(av той dpxovros Kai ібоу тойс айАптас Kal 
TOV OxAÀov BopuBovpevov... („Und als Jesus in das Haus des Vorstehers kam und er die Au- 
losspieler und das Getümmel des Volkes ѕаћ...“) Mt 9,23. 

*  mAe(cTouc 8€ шіаводаваї тойс abANnTdc, ої Aprivwv ЄЕйруом афтоїс („Sehr viele 
aber ließen Aulosspieler kommen, die für sie Trauerlieder spielten“), J., BJ 3,9,5. 

9  MSchab 234. 

"H S. Brocke (1980), S. 740. 
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sanktioniert!°'. Im Mischnatraktat Mo'ed Qatan wird Rabbi Gamaliel (80- 
120 n. Chr., Enkel Gamaliels d.À.), Kopf der rabbinischen Akademie von 
Yavneh, für die Verbreitung dieser Ansicht verantwortlich gemacht'”. Auch 
! Vermutlich besteht tatsächlich 
ein Zusammenhang zwischen der Durchsetzung der sogenannten rabbini- 


die Ketubbot erwahnen ihn in diesem Sinne 


schen Richtung" im palästinischen Judentum in der späteren Antike und 
dem Verschwinden von Grabbeigaben und entsprechenden ,,Beilegungsri- 
tualen“'°. Weihrauch, bei Agyptern und Römern unverzichtbarer Bestandteil 
der Bestattungsrituale, fehlt bei jüdischen Beerdigungen meines Wissens 
völlig, offenbar wegen seiner Bedeutung im alttestamentlichen Kult, der ei- 
nen Gebrauch außerhalb des Tempels ausschloB'™. 

In Gräbern aus den ersten Jahrhunderten finden sich zahlreiche Gegen- 
stánde des tüglichen Bedarfs wie zum Beispiel Kochtópfe, Ollampen oder 
Efgeschirr. In der Regel hatten diese Gegenstände keinen hohen materiellen 
Wert, im Gegenteil: Manches war bereits zum Zeitpunkt der Grablegung 
nicht mehr zu gebrauchen, Keramik hatte Sprünge und Risse etc'”. Es ist 
nicht mehr zu kláren, ob es sich hier um Bescheidenheit oder besonders óko- 
nomisches Denken gehandelt hat. Diese Funde kónnten jedoch auch auf Un- 
reinheitsvorstellungen hindeuten: Vielleicht hatten diese Gegenstände wäh- 
rend oder nach dem Tod mit dem Verstorbenen in Kontakt gestanden, galten 
deshalb als unrein und wurden auf diese Weise „entsorgt“. Nach Moh 1,1-4, 
werden nämlich Gegenstände, die in unmittelbarem Kontakt mit einem Toten 
gestanden haben, nicht nur unrein, sondern stellen ihrerseits eine Quelle für 
die Verunreinigung anderer Menschen und Gegenstände dar (s.u.). Vielleicht 
war aber auch der symbolische Wert der Gegenstände in dieser Zeit das Ent- 
scheidende, war die Beziehung zum Toten ausschlaggebend und nicht etwa 
ein repräsentativer Zweck. 


!! Auch wenn Josephus meint, jüdische Bestattungen hätten viele Angehörige arm ge- 


macht (J., BJ 2,1,1, zit. im nächsten Abschnitt), so bezieht sich diese Bemerkung auf aufwendi- 
gen MOT nicht auf kostspielige Grabbeigaben. 

з bTKet 8b. 

! Zu den Definitionsproblemen dieses Begriffes („Rabbinic movement“) vgl. Catherine 
Hezser, The social structure of the Rabbinic movement in Roman Palestine, TSAJ 66, Tübingen 
1997, insbes. S. 53-154. 

15 BB 100b; vgl. Rowell (1977), S. 6. 

IK So v.a. Ex 30,34-38. Vgl. dazu Sir 24,15 und noch MAZ 1,5. Müller (1978), Sp. 743, 
kommentiert, „Weihrauch und Räucherwerk durften nur im Jahwekult Verwendung finden, und 
ihre Profanierung galt als todeswürdiges Verbrechen". Zur Verwendung im Tempelkult S. Lev 
2,1.15; 16,12f; 24,7; Jer 6,20 u.ö. 

'% Rachel Hachlili, Ancient Jewish art and archeology in the land of Israel, HO 7.1.2, Lei- 
den 1988, S. 97. 

!, ^ S. dazu meine Diskussion der sog. Repräsentationsthese in Kap. 2.4. 
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Essen und Totengedenken 

]. Rituelle Mahlfeiern sind für das rituelle Leben der antiken jüdischen Ge- 
meinschaften von groBer Bedeutung. Neben dem Pesachmahl sind aus dieser 
Zeit Berichte über Bundesmahle/Schaubrotmahle/Toda-Mahle, Abschieds- 
mahle und schließlich Trauermahle überliefert'Ü. Dem Traktat Mo'ed Qatan 
zufolge brachten die dem Verstorbenen Nahestehenden Speisen und Getränke 
ins Trauerhaus, wo sie offenbar auch verzehrt wurden! З, Josephus berichtet: 


Er trauerte nämlich sieben Tage um den Vater, auch veranstaltete er für das 
Volk einen kostspieligen Leichenschmaus; das ist eine Sitte bei den Juden, die 
schon viele in Armut gestürzt hat, weil man notwendigerweise das Volk bewir- 
ten muß; wenn einer es aber unterläßt, so ist er nicht fromm"'!. 


Die gesetzlichen Bestimmungen der Torah fordern die Hinterbliebenen dage- 
gen zu mäßiger Trauer auf (so in Dtn 14,1 und Lev 19,28); ein ausdriickli- 


ches Verbot von Toten- bzw. Totengedächtnismahlen wird nicht formu- 
Her" 

2. Über den Leichenschmaus hinausgehende Gedächtnis- und Totenmahle 
sind dennoch im antiken Judentum meines Wissens nicht zu finden. Eine 
neue Form des Totengedenkens ist vielleicht im zweiten Makkabäerbuch er- 


wähnt, in dem für gefallene Kämpfer gebetet und ein Opfer an den Jerusale- 
mer Tempel geschickt wird'". Es gibt freilich keine überzeugenden Hinweise 
dafür, daß hier eine allgemein übliche jüdische Praxis wiedergegeben wird!'^; 


die Stelle ist aber von den Kirchenvätern als Argument für die Legitimität 


von Fürbitten und Opfern für die Toten benutzt worden!", 
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S. dazu den Überblick über die Forschungsgeschichte (Aalen, Adam, Gese, von Me- 
ding, Jülicher, Schürmann, Spitta, Lohmeyer, Jeremias, Johansson, Reicke u.a.) bei Hans-Josef 
Klauck, Herrenmahl und hellenistischer Kult. Eine religionsgeschichtliche Untersuchung zum 
ersten Korintherbrief, NTA.NF 15, Münster 1986, S. 15-27. 

10 MQ 27a/27b. 

!! пєувйсає yàp fépac émrà tov татёра kai Tijv Єпітіфіом Eotiacıv TOAÀUTEÀT) 
TH mAndeı парасҳши` é0oc бё тойто парй 'lov6a(oc moAAoic Teviac aitiov бій то 
тАйӨос єстійу ойк dveu dvdyknc: єї yap параћє(то тїс, оду dotoc: J., BJ 2,1,1 

12 So aber irrtümlich Gessel (1978), S. 558. 

19 [IMakk 12,39-45. Der Text stammt vermutlich aus dem späten 2., vielleicht auch erst 
aus dem 1. Jh. v. Chr., vgl. dazu Klaus-Dietrich Schunck, Art. Makkabäer/Makkabäerbücher, in: 
TRE 21, 1991, S. 739f (mit weiterer Lit.). 

'# So mit Recht Konde Ntedika, L'evocation de l'au-delà dans la prière pour les morts. 
Études de patristique et de liturgie latines (4e-8e s.), RAfTh 2, Louvain/Paris 1971, S. 2-6. 

"So zum Beispiel von Augustin in Aug., Cur. mort. und Nat. et orig. an. Vgl. dazu Nte- 
dika (1971), S. 7; Kotila (1992), S. 27. 
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Reinheit und Unreinheit 

Im Zusammenhang mit Tod und Bestattung tauchen Vorstellungen von (kul- 
tischer) Reinheit und Unreinheit in jüdischen Texten an zentralen Stellen auf. 
So definieren die Reinheitsgebote in Num 5,2 und 19,11-22 kultische Un- 
reinheit nach der Berührung eines toten Kórpers: 


Wer irgendeinen toten Menschen anrührt, der wird sieben Tage unrein sein. Er 
soll sich mit dem Reinigungswasser entsündigen am dritten Tag und am siebten 
Tag, dann wird er rein. Und wenn er sich nicht am dritten und am siebten Tag 
entsündigt, so wird er nicht геїп!'°. 


In ähnlicher Weise äußern sich auch Num 9,6-13 und Lev 21,1-4.10-12, Hag 
2,13 und Tob 2,9. Num 9 verbietet ausdrücklich, unmittelbar nach der Berüh- 
rung eines Toten noch an rituellen Vollzügen teilzunehmen. sav beziehungs- 
weise пмоо bezeichnen in allen diesen Fällen die durch den Kontakt mit der 
Sphäre des Todes verursachte Unfähigkeit zu gültigem Kult und Gottes- 
dienst. Josephus berichtet von Samaritanern, die einmal zu Beginn des Pe- 
sachfestes heimlich nach Jerusalem gekommen waren und kurz nach der 
nächtlichen Tempelóffnung menschliche Gebeine „їп den Hallen und im gan- 


zen Tempel" verstreuten, woraufhin der Tempel während des Festes ge- 
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schlossen bleiben mußte '. Auch andere als sae bezeichnete Sachverhalte 


können diese Unfähigkeit verursachen, zum Beispiel die Berührung mit Tie- 
ren, die in fremden Kulten eine Rolle spielen! TT. Der Zusammenhang der bei- 
den genannten Termini mit religionswissenschaftlichen Tabubezeichnungen 
ist Gegenstand ausführlicher Untersuchungen gewesen. Helmer Ringgren und 


andere haben überzeugend gezeigt, daB die gern gesehene Parallele zum Ta- 


bu, das sowohl heilig-góttlich als auch dämonisch-schädlich sein kann, für 
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das geschichtliche Judentum große Schwierigkeiten bereitet ". Man wird am 
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DP npa REY] DIR Obr 725 поз ода 

ag OPI Yn ata Sly ail юл 
Num19llf ТСКЕ 
"7? J AJ 18,2. 


H8 S. Helmer Ringgren, Art. во "mom 1., in: ThWAT 3, 1982, Sp. 352-354; vgl. Gummel 


André, Art. EX mene 2., іп: ThWAT 3, 1982, Sp. 354-366. 

9 „Als unrein (tame’ ) gelten bestimmte Tiere, die nicht gegessen oder berührt werden 
dürfen (Lev 11; Dtn 14), alles, was mit dem Geschlechtsleben (Lev 15), mit Zeugung (ПЅат 
11,4) und Kindergeburt (Lev 12) zu tun hat, die als Aussatz bekannte Krankheit (Lev 13f) und 
alles, was mit dem Tod zusammenhängt: Leichen, Gräber usw. (Num 19,11-16). Unreinheit 
steckt an. Wer mit etwas Unreinem in Berührung kommt, wird selber unrein (Lev 5,2; 15,21-24; 
Num 19,22; Hag 2,14). Man gewinnt den Eindruck, daß diese Unreinheit etwas Dingliches ist, 
eine Art äußerer Befleckung, die durch Waschungen entfernt werden kann. Unreinheit ist vor 
allem ein kultisch-ritueller Begriff. Der Unreine ist nicht kultfáhig (Lev 22,3.6f; Num 9,6; ISam 
20,26), ja, er kann nicht, ohne die ,,Ganzheit' zu stören, am normalen Leben der Gemeinschaft 
teilnehmen.“ Helmer Ringgren, Israelitische Religion, RM 26, Stuttgart 1982, S. 127. In ähnli- 
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besten einfach festhalten, daß es einen nicht aufzuhebenden Konflikt zwi- 
schem religiósem Kult und Gottesdienst einerseits und dem Umgang mit den 
Toten andererseits gegeben hat'?. Nicht nur der Kult war in der jüdischen 
Antike durch die Unreinheit des Todes gefáhrdet, auch das tügliche Leben 
war betroffen. Josephus berichtet, daß Herodes Antipas Zwang anwenden 
muBte, damit sich Juden im neugegründeten Tiberias ansiedelten: Die Hauser 
der Stadt befanden sich über älteren Gräbern, aus Angst vor Verunreinigung 
wollte sich niemand dort niederlassen'”'. Im antiken Alexandrien schließlich 
findet sich die jüdische Nekropole nicht etwa in der Nähe des jüdischen 


Viertels, sondern am entgegengesetzten Ende der Stadt. Ahnlich ist die Si- 


tuation in Jaffa, Beth She'arim und Rom’. 


In den Semahot wird die Bedeutung von Reinheit und Unreinheit für den 
Trauerprozess besonders betont!”: Bei einem Todesfall wird nach dieser rab- 
binischen Tradition sämtliches Wasser im Hause unrein und muß wegge- 
schüttet werden. Dies entspricht den alttestamentlichen Vorschriften in Num 
19,15, nach denen „offene Gefäße“ durch den Tod unrein werden. 

Auch die archäologischen Funde weisen darauf hin, daß Gräber als unrein 
galten. So hat man Wassergefäße am Eingang zu jüdischen Gräbern gefun- 
den, die zu einer Reinigung nach dem Besuch einer Grabstätte gedient haben 
kónnten"^ 


In den Semahot wird zudem die Trauerzeit als besondere „unreine‘“ Zeit, als 
„Aus-Zeit“ klassifiziert: Die heiligen Schriften dürfen nicht berührt werden, 
und sexuelle Aktivitát ist verboten. Um diese Zeit visuell besonders zu markie- 


cher Weise René Dussaud, Les origines cananéennes du sacrifice israélite, 2. Aufl. Paris 194], 
S. 30-35. 

120 S. dazu (mit weiterer Lit.) Ringgren (1982a), Sp. 352-354, und André (1982), Sp. 354- 
366. Ringgren formuliert in diesem Sinne an anderer Stelle: „Jedenfalls sind im Alten Testament 
Heiligkeit und Unreinheit absolute Gegensätze“, Ringgren (1982b), S. 127. 

17 J, AJ 18,2. 

Nur in Antiochia gibt es eine relative Nähe zwischen Synagoge und jüdischem Fried- 
hof, was jedoch „quite exceptional" ist (so Salo Wittmayer Baron, A social and religious history 
of the Jews 2,2. Aufl. New York 1952, S. 286). 

'23 Zur Datierung der Semachot s.o. (Totenklage). Die im folgenden erwähnten Ausführun- 
gen über die Unreinheit des Todes sind im allgemeinen sicher für das spátantike Judentum rele- 
vant, auch wenn Details der Vorschriften jüngeren Datums sein mógen. Zur Position der rabbi- 
nischen Lit. allg. vgl. Judah D. Eisenstein, Views and customs concerning death in rabbinic lite- 
rature, in: JE 4, S. 483-486, New York 1903; Erwin Ramsdell Goodenough, Jewish symbols in 
the Greco-Roman period, Bd. 6, New York 1956, S. 163-165.169-171; Jacob Neusner, The idea 
of purity in ancient Judaism, Leiden 1973; ders., A history of the Mishna laws of purity, Leiden 
1974-1977; Rudolf Kayser, Art. Death, in: EJ 5, 1974, S. 1420-1426; Zwi Werblowsky, A note 
on purification and proselyte baptism, in: Jacob Neusner (Hg.), Christianity, Judaism, and other 
Greco-Roman cults 3, Leiden 1975, S. 200-205; S. Safrai/M. Stern, (Hg.), The Jewish people in 
the first century II, CRI, Sect. 1, Bd. 2, Amsterdam 1976, S. 773-787; Rowell (1977), S. 3-8; 
Emanuel Feldman, Biblical and post-biblical defilement and mourning, New York 1977; Han- 
nah K. Harrington, The impurity systems of Qumran and the rabbis, Atlanta 1993; Robert Gol- 
denberg, Art. Reinheit III, in: TRE 28, 1997, S. 483-487. 

"H Dies vermutet Hachlili (1988), S. 97. 
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ren, sollen Liegemóbel umgedreht werden!" Für Hochzeiten gelten im Talmud 


umgekehrte Vorzeichen; sie dürfen nicht in zeitlicher oder órtlicher Náhe zu 
Bestattungen stattfinden", 


Eine mógliche Verbindung zwischen Grabbeigaben und Unreinheitsvorstel- 
lungen habe ich kurz erwähnt. In jüdischen Gräbern in Jericho, die vermut- 
lich aus dem 1. Jahrhundert stammen, befanden sich die Skelette der Bestat- 


127 Auch aus Qumran gibt es solche Pundel". 


teten zum Teil auf Matratzen 
Rachel Hachlili, die an den Ausgrabungen in Jericho beteiligt war’, vermu- 
tet, daB die Betreffenden auf diesen mit Zweigen gefiillten Matratzen gestor- 
ben waren. Die bereits erwähnten Gefährdungswarnungen aus den Ohalot 
(MOh 1,1-4) kónnten dafür wie bei den o. g. Grabbeigaben eine Erklárung 
liefern”: Vielleicht wurden diese Unterlagen, die in unmittelbarem Kontakt 
mit den Toten gestanden hatten, als unrein betrachtet und deswegen mit ihnen 
zusammen bestattet"'. 

Blickt man vor diesem Hintergrund noch einmal zurück auf das, was an- 
fangs über die palästinische Sekundärbestattung gesagt wurde, so ließe sich 
zumindest als eine Möglichkeit erwägen, in diesen Ritualen Spuren solcher 
(Un-)Reinheitsvorstellungen zu sehen. Der Zeitraum zwischen Primär- und 
Sekundärbestattung ließe sich dann als eine Art reinigende Zwischenzeit be- 
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greifen 77. Für eine solche Ersetzung des von Hachlili verwendeten Begriffes 


„Sünde“ durch „Unreinheit‘ sprächen immerhin die eben zitierten Quellen. 
Eine explizite Reflexion über diese Vorstellungen im Zusammenhang mit der 
(Sekundär-)Bestattung fehlt freilich in der antiken jüdischen Literatur, die 


sich zur Sekundärbestattung nur selten äußert'”. 


Familie und jüdische Gemeinde 


Im Zusammenhang mit den Reinheitsvorstellungen ergibt sich zwangsläufig 


5° Sem 6,1; 11,12 u.ö. 

1% Sem 11,5f. 

7 Hachlili (1988), S. 93-95. 

7* Б де Vaux, Archeology and the Dead Sea scrolls, London 1973, S. 47; Р. Bar-Adon, 
Another settlement of the Judean desert sect at 'En el-Ghuweir on the Dead Sea, in: BASOR 227 
(1977), S. 22. 

"TT Vgl. dazu Rachel Hachlili, A second temple period necropolis in Jericho, іп: BA 43 
(1980), S. 235-240. 

13 S. dazu Neusner (1977), S. 45-53. 

BI Hachlili (1988), S. 93-95. 

13? Vgl. dazu auch die obige Tab. 

3 Z.B. Moed Qatan 1,5,2; dazu 5.0. 


42 KAPITEL ZWEI 


auch die Frage nach der Rolle von religiösen „Funktionsträgern“ des Juden- 
tums und damit nach der Verbindung zwischen popularen Vorstellungen und 
institutioneller Organisation. Auch wenn es in der Volksfrómmigkeit ganz si- 
cher allgemeine (und mitunter unscharfe) Vorstellungen davon gegeben hat, 
Was als „rein“ und was als „unrein“ zu betrachten sei und was dies jeweils 
bedeutete”, gab es auch die explizite oder implizite Definition durch einen 
Funktionsträger—zum Beispiel in der rituellen Beseitigung von Unreinheit, 
wie sie in den Vorschriften der rabbinischen Literatur vorkommt". Jeder 
dort beschriebene Reinigungsritus setzt gleichzeitig eine bestimmte Definiti- 
on des Begriffes von Reinheit und Unreinheit voraus. Die Frage des Einflus- 
ses von Pharisäern und Rabbinen in der Antike ist mit E.P. Sanders’ Angrif- 


fen auf die traditionelle Sichtweise Schürers und Jeremias’ erneut Gegen- 
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stand der Diskussion geworden ~’. Ohne hier ins Detail zu gehen: Ihre Betei- 


ligung am synagogalen Leben in der uns interessierenden Zeit war offenbar 
unterschiedlich, und ein Vergleich mit nichtjüdischen Funktionstrágern wie 
Tempelpriestern oder christlichen Bischöfen ist äußerst schwierig". Rabbi- 
nische Autoritáten hatten kein festes Amt, sie konnten aber ebenso wie 
Nachkommen der alten Priestergeschlechter in einzelnen Gemeinden zu gro- 
Bem Einfluß gelangen. In den rabbinischen Schriften werden immer wieder 
Rabbinen erwähnt, die als Autorität um Rat gefragt werden und zum Teil of- 
fenbar verbindliche Entscheidungen treffen—geschildert in den sog. ,,Fallge- 
schichten“, die fester Bestandteil der rabbinischen Überlieferung geworden 


sind. Dabei geht es meistens um Fragen ritueller Reinheit, aber auch in 


Rechtsstreitigkeiten spielen Rabbinen in diesen Texten eine Rolle'”. 


34 So wird z.B. in den Toharot (,,Reinheiten“) 8,2, beschrieben, wie einfache Menschen 


sich darum bemühen, Essen, das für die Priester bestimmt war, rein zu halten. 
| 55 but 106a; bag 25a; yBer 6,1,10a. Vgl. dazu die og Lit. zu den rabbinischen Quel- 
en. 
Hé So (Sanders 1992). Vgl. Emil Schürer, Geschichte des jüdischen Volkes im Zeitalter 
Jesu Christi, 3 Bde., 4. Aufl. Leipzig 1901-1909/ND Hildesheim 1970; Joachim Jeremias, Jeru- 
salem zur Zeit Jesu Christi, 4. Aufl. Góttingen 1969. Der epigraphische Befund, der keine An- 
halte für eine weltweite rabbinische Führungsrolle in der Spätantike gibt, wird zusammengestellt 
und analysiert von Shaye J. D. Cohen, Epigraphical Rabbis, in: JQR 72 (1981/82), S. 1-17. Co- 
hen kommt zu dem Schluß: „The Rabbinic presence in the Diaspora was meager“ (ebd., S. 15). 
з "7 Vgl. zu den einzelnen paganen Gruppen und „Ämtern“ Kap. 2.2 bzw. 2.4 und 2.5 (und 
3): 
7* Hier nur einige Beispiele, weitere bei Hezser (1997), S. 191-194. Reinheitsfragen: 
MKel 5,4; MNid 8,3; MJad 3,1; TTer 7,15; TAZ 7,4; TKel 1,3; TNid 4,3; TMiqw 6,3. Ehe- und 
Familienangelegenheiten: MJeb 12,5 und 16,4; MKet 1,10; MGit 1,5; Tjeb 10,3; TKet 4,9. Sab- 
bathfrage: MSchab 3,4. 
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Die rabbinische Autoritát und Stellung—um nicht zu sagen ,,Institutionalisie- 
rung"—in Antike und Spätantike ist zuletzt von Catherine Hezser ausführlich 
untersucht worden'”. Nach Hezser besitzt jede Unterscheidung zwischen Rab- 
binen und anderen in der Torah belesenen Individuen in dieser Zeit immer eine 
gewisse Unschärfe, denn es waren die jeweiligen Schüler oder „Jünger“, die ei- 
nen Torahlehrer als „Rabbi“ definierten'”: „The rabbinic movement ... seems 
to have neither been centralised or institutionalized ... a specifically rabbinic 
institution with an organizational structure, a hierarchy and succession of of- 
fices, and a leadership function within the Jewish community seems to have 
been a new development of Islamic їте$“!“!. 

Hezser stellt unter anderem grundsätzlich in Frage, ob aus den erwähnten 
Fallgeschichten auf historische Begebenheiten geschlossen werden darf", und 
schließt letztendlich aus, daß es ein System allgemein anerkannter rabbinischer 
(Gerichts-)Entscheidungen gab'*. In nichtjüdischen Texten wie dem Codex 
Theodosianus werden bei der Aufzählung jüdischer Kultoffizieller Rabbinen in 
der Regel nicht erwähnt'*. Dennoch ist auch für Hezser der Einfluß der Rabbi- 
nen in der Definition von kultischer Reinheit und Unreinheit nach dem Jahr 70 
ganz entscheidend. 


Wenn man eine Verallgemeinerung wagen móchte, so sind die von spátanti- 
ken Rabbinen wahrgenommenen religiósen Aufgaben in Bereichen der Un- 
terweisung und Beratung beziehungsweise der Entscheidung rechtlicher Fra- 
gen zu suchen, nicht jedoch in solchen der leitenden Ausführung religióser 
Rituale. Selbst die Beschneidung, die—obgleich zweifelsohne religióses Ri- 
tual—in erster Linie als Rechtsakt wahrgenommen wurde, war zunächst die 
Aufgabe des Hausvaters'”. 

Diese Situation verbietet es, pauschale Aussagen über die Verbreitung der 
Beteiligung von Rabbinen an Bestattungen zu machen. Sicher ist lediglich, 
daß es in der Spätantike einzelne Fälle gab, in denen eine als „Rabbi“ be- 
zeichnete Person eine führende Rolle innerhalb des Bestattungsrituals ein- 
nahm'*, Ein solcher Fall ist auf einer Inschrift aus Beth She'arim dokumen- 
tiert, deren Interpretation allerdings alles andere als einfach ist: 


"TT Hezser (1997), dort insbes. die S. 185-227 und 450-497. Vgl. dazu auch (mit Hauptthe- 
sen und Lit.) dies., Social fragmentation, plurality of opinion, and nonobservance of Halakhah. 
Rabbis and community in late Roman Palestine, in: JSQ 1 (1993/94), S. 234-251. 

14  Hezser benutzt dafür den Begriff „personal alliance system“. 

^ Hezser (1997), S. 492f. 

142 The actual Sitz im Leben of case stories remains unknown“, Hezser (1997), S. 193. 

4 Eine Ausnahme stellen jene Fälle dar, in denen ein Rabbi ein Amt bei (römischen) Lo- 
kalgerichten einnahm, was seit dem 3. Jh. tatsächlich vorkam, vgl. z.B. yBB 2,3,13b. S. dazu 
Catherine Hezser, Form, function, and historical significance of the Rabbinic story in Yerus- 
halmi Neziqin, TSAJ 37, Tübingen 1993, S. 149-151. 

^ Cod. Thds. 16,8,2; 16,8,4; 16,8,13f. Vgl. Klaus Dieter Reichardt, Die Judengesetzge- 
bung im Codex Theodosianus, in: Kairos 29 (1978), S. 16-39. ` 

* Vgl. dazu Arnold Ehrhardt, Jewish and Christian ordination, in: ЛЕН 5 (1954), S. 126. 

14 бо heißt es in der vermutlich aus dem 6. Jh. stammenden Inschrift СІ) 1,611, aus Ve- 
nosa (Italien), duo apostuli et duo rebbites hätten Opnvouc für die Verstorbene angestimmt. 
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Die Marmortafel fand sich in der Náhe der wohl 351 zerstórten Synagoge. Die 
,Rabbinen Samuel und Juda“ werden darin verbreiteter Ansicht nach mit ver- 
antwortlichen Funktionen bei Bestattungen der Gemeinde in Verbindung ge- 
bracht'^": 


PIBCOYMQHAOCCYCTEAAON KAI IOYAAKOIM’ 


Rabbi Samuels Tätigkeit wird also mit cvoTéAAetv bezeichnet, was eine große 
Bandbreite an Interpretationen offenlaBt, aber auf eine Tátigkeit im Zusammen- 
hang mit Bestattungen hinweisen könnte („zusammenstellen“, „vorbereiten“, 
evtl. „zudecken“, „in Leichentücher einwickeln“ etc. —im funeralen Kontext 
wird ovoTeAXeıv zum Beispiel in Act 5,6 gebraucht). Hinter Judas Namen fin- 
den sich die Buchstaben KOIM, vermutlich das Partizip des Verbes когуйу ab- 
kürzend (eigtl. „zum Schlaf bringen“)'®. So ließe sich der gesamte Text (also 
"РІВ"? ХоџџођАос cvoTéMov[roc] kai ‘lova KomWv[Toc]) lesen als: „Rabbi 
Samuel, der vorbereitete/einwickelte und Rabbi Juda, der zur Ruhe brach- 
te/bestattete“. Der genaue Verwendungszweck der Tafel ist nicht eindeutig zu 
klären. Es könnte sich um einen Epitaph, eine Sitzplatzmarkierung oder eine 
Benefaktorentafel handeln. Die ungewöhnliche Schreibweise des Namens Sa- 
muel Zovuwfiäoc deutet nach Schwabe/Lifshitz auf eine relativ späte Datierung 
hin (kurz vor 3517)! 

Die Rekonstruktion des Zwecks dieser Inschrift ist nicht unwichtig, wenn 
man sie als Argument für eine rabbinische Institutionalisierung der Bestattung 
in der Spätantike benutzen möchte. Sollte es sich um einen Epitaph handeln, 
dann muß gefragt werden, ob Samuels und Judas Einsatz den Zeitgenossen 
noch einer besonderen Inschrift würdig gewesen wäre, falls die rituelle Gestal- 
tung von Bestattungsfeierlichkeiten bereits allgemein rabbinisch institutionali- 
siert gewesen wáre—auf mittelalterlichen und neuzeitlichen Grabinschriften 
von christlichen Priestern und Pfarrern wird deren rituelle Funktion bei Bestat- 
tungen ja auch nicht eigens erwähnt. Die Erwähnung zweier Namen auf einer 
Tafel ist für Epitaphe eher ungewöhnlich, ließe sich aber eventuell damit erklä- 
ren, daß die beiden gleichzeitig und womöglich als Folge ihres Dienstes ums 
Leben gekommen sind'*'. Schwabe/Lifshitz vermuten, die Tafel habe die Auf- 
gabe gehabt, die Sitzplätze des gemeindlichen систєхХоутос und des ко роу- 
тос in der Synagoge freizuhalten, die „functionaries“ (sic) des synagogalen 
Lebens waren!" Eine solche Hypothese ist möglich, jedoch setzt sie bereits ei- 
ne Theorie der synagogalen Institutionalisierung von Bestattungen voraus, für 
die es außer dieser Inschrift kaum Anhalte gibt. Bei Samuel und Juda könnte es 
sich schlieBlich um zwei angesehene Mitglieder oder gar Sponsoren der Syn- 
agogengemeinde gehandelt haben, deren ebenfalls lobenswerter Einsatz um die 
Bestattungen der Gemeindeglieder auf einer Benefaktorentafel eine würdige 
Erwähnung gefunden haben könnte. Immerhin gilt in der talmudischen Literatur 


47 Sie wird ausführlich diskutiert іп: Moshe Schwabe/Baruch Lifshitz, Beth She'arim 2. 


The Greek inscriptions, Jerusalem 1974, S. 189f; Gedaliah Alon, Hashkava. Studies in Jewish 
history, Bd. 2, Tel Aviv 1958, S. 109f. 

# S. dazu ausführlich u. Кар. 3.2.4. 

"TT Der Titel (B bezieht sich wohl auf beide Personen, vgl. dazu Schwabe/Lifshitz (1974), 

150 ` Schwabe/Lifshitz (1974), S. 189f. 

5! Der Dienst an den Toten war in der Antike tatsächlich mit einem hohen gesundheitli- 
chen Risiko verbunden, vgl. nur den Bericht über die Pestseuche in Agypten in Kap. 3.3.2. 

I? ^ Schwabe/Lifshitz (1974), S. 190. 
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dieser Zeit die Bestattung von Mitmenschen ausdrücklich als eine Tat der 


Nächstenliebe'”. 


Die Diskussion zeigt einerseits, wie schwierig—um nicht zu sagen unmög- 
lich—es ist, ein regelrechtes funeral-liturgisches Amt in den Synagogenge- 
meinden der späteren Antike nachzuweisen; andererseits hat es offenbar in 
dieser Zeit Verbindungen zwischen jüdischer Gemeinde und Bestattung ge- 
geben, die über das hinausgingen, was sich alleine mit sozialen Kriterien 


(Überschneidung von peer-group und Synagogengemeinde, familiäre Ver- 
flechtungen etc.) erklären Hefe". 

Neben den Rabbinen sind in dieser Zeit mindestens zwei regelrechte „Ämter“ 
auszumachen, die in den Synagogengemeinden der Diaspora offenbar bedeu- 
tend wurden und insbesondere in Inschriften immer wieder erwähnt werden: der 
Synagogenvorstand dpxıouvdywyoc'” und der Chazzan beziehungsweise йтт- 
pérnc oder бійкомос. Diese Ämter werden auch im Codex Theodosianus er- 
wahnt (s.o.). Von einer Beteiligung all dieser Gruppen an Bestattungen reden 
die Quellen aus dieser Zeit meines Wissens nicht, es scheint keinen Unterschied 
zwischen solchen Amtstrágern und einfachen Familien- oder Gemeindemitglie- 
dern gegeben haben. Eine Sonderrolle nahmen dagegen Juden ein, die aus prie- 
sterlichen Familien stammten. Sie konnten durchaus unter anderem als Rabbi- 
nen großen Einfluß auf jüdische Gemeinden ausüben, wobei es offenbar zwi- 
schen ihnen und nichtpriesterlichen Rabbinen auch zu Konflikten kamP*. Die 
priesterliche Abkunft hatte—und hat bis heute—Konsequenzen für den Um- 
gang mit kultischer Unreinheit und damit mit Bestattungen, von denen sich die- 


se Personengruppe móglichst fernzuhalten hatte". 


Festzuhalten ist demnach, daf die Sorge für die Toten zwar in der talmudi- 
schen Literatur einen hohen ethischen Wert besitzt und es Überschneidungen 
zwischen den Mitgliedern der Synagogengemeinde und den bei einer Be- 
stattung anwesenden Personen gab. Die ‚institutionelle Verantwortlichkeit“ 
für die Bestattung eines Mitgliedes einer solchen Gemeinde lag jedoch 
grundsátzlich bei den Angehórigen. Zeev Weiss schlieBt nach einer Analyse 
der talmudischen Quellen und der Ausgrabungen von Beth She'arim: 


The responsibility of purchasing or hewing a family tomb, as well as bringing 


5 TMeg 3,16; MQ 3,7,83b; bTNid 24b; JPes 3,7,30b; un 

"7 Cohen schließt aus der og. Inschrift CIJ 1,611: „One thing that the text does make 
clear is that the public recitation of lamentations at funerals by these four men was quite excep- 
tional and worthy of comment. We can hardly deduce that the two rabbis were in charge of 
normal liturgical activities". Cohen (1981/82), S. 14. 

"7 S. zu diesem Amt ausführlicher Tessa Rajak/David Noy, Archisynagogoi. Office, title 
and social status in the Greco-Jewish synagogue, in: JRS 83 (1993), S. 75-93. 

55 бо jedenfalls Gedaliah Alon, Jews, Judaism, and the classical world, Jerusalem 1977, 
S. 318-323; s. in diesem Sinne bereits Adolph Büchler, Die Priester und der Cultus im letzten 
Jahrhundert des Jerusalemischen Tempels, Wien 1895, S. 17-35. 

157 Vgl. dazu Zwi Werblowsky, Der Tod in der jüdischen Kultur, in: Constantin v. Bar- 
loewen (Hg.), Der Tod in den Weltkulturen und Weltreligionen, München 1996, S. 165. 
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the coffin, shrouds, flute players, and mourners to the funeral, fell on the family 
of the deceased ... The archeological and epigraphic material from Beth 
She'arim, as well as the talmudic sources, indicate that familial burial was pre- 
valent in the mishnaic and talmudic periods and that there was no public insti- 
tution run by the community which handled burial and funerary af- 
fairs'?? ... The fact that burial and cemeteries are never mentioned among the 
numerous sources dealing with synagogues leads one to conclude that there was 


no connection between the two!??, 


Von einer institutionellen Verbindung zwischen Synagogengemeinde und der 
Organisation von Bestattungen läßt sich also in der hier untersuchten Zeit 
noch nicht sprechen. Die jüdische Religion hat erst in spáteren Jahrhunderten 
Funktionstráger geschaffen, die sich um Trauer und Bestattung kümmerten. 
Bei dieser „heiligen Bruderschaft“ (пёр 773m) handelte es sich um eine 
Laienzunft ohne priesterliche Aufgaben, deren Entstehung im Einklang mit 
der These steht, daß in den antiken jüdischen Gemeinden die Bestattung Sa- 
che der Familie war. Vorher konnten sich die betroffenen Familien jedoch 
auch an die in der antiken Welt verbreiteten Bestattungsvereine und profes- 
sionelle „Bestattungsunternehmer“ wenden, deren Dienste auch Juden offen- 


standen !®, 


Sollte es möglich sein, in der Alten Kirche religiöse Funktionsträger mit 
priesterlichen Aufgaben beim Sterben und Bestatten von Christen in der alt- 
kirchlichen Literatur nachzuweisen, wäre damit auch eine bemerkenswerte 
Aussage im Verhältnis zum älteren jüdischen Umgang mit den entsprechen- 
den Ritualen getroffen. 


5* Zeev Weiss, Social aspects of burial in Beth She'arim. Archeological finds and Talmu- 


dic sources, in: Lee I. Levine (Hg.), The Galilee in late antiquity, New York/Jerusalem 1992, 
S. 362. 


"7 Ebd., S. 366, Anm. 42. Dort auch ein Kommentar zur umstrittenen Stelle LevR 5,5, bei 


der eine solche Verbindung vermutet wurde. Ganz ühnlich Baron (1952), S. 287 (,the convicti- 
on that burial of the dead was a family, rather than communal, responsibility“). 

TT Vgl. die Bestattung von Juden durch Nichtjuden in БТМО 3,5. An einzelnen Orten wie 
z.B. Daro Matha gab es vielleicht schon früher systematisch geordnete Aufgabenverteilungen 
innerhalb der jüdischen Gemeinschaft—vielleicht sogar so etwas wie Vorläufer der „heiligen 
Bruderschaft", s. bTMQ 3,7. Um welche Aufgaben es sich genau handelt, geht aus dieser Stelle 
jedoch nicht hervor. Vgl. dazu Baron (1952), S. 424, Anm. 62. 
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2.4 Der Umgang mit den Toten und der Trauerprozeß im Griechenland der 
klassischen Antike 


Das wissenschaftliche Interesse am Thema Tod und Bestattung im Grie- 
chenland der klassischen Antike hat eine mehrhundertjáhrige Geschichte. Be- 
reits die Antikenbibliographie des Johann Albert Fabricius verzeichnet in der 
Ausgabe von 1760 zahlreiche Untersuchungen. Deren Interesse richtete sich 
háufig vor allem auf den Totenkult um die Gräber'°'. Die jüngste Bibliogra- 
phie von Marlene Herfort-Koch führt annáhernd 2000 Titel auf, die sich mit 
Grabdenkmilern, Totenfürsorge, Totenorakel, Tongefäßen im Totenkult und 
den entsprechenden Jenseitsvorstellungen beschäftigen'”. Ein großer Teil 
dieser Literatur diskutiert dabei die archáologischen Funde (Vasenmalerei 
und Grabstätten), insbesondere wenn—in der Regel am Rande—die rituellen 
Aspekte des Problemfeldes thematisiert werden '®. 

Obwohl eine angemessene, rituell ausgestaltete Bestattung im antiken 
Griechenland immer als äußerst wichtig erachtet wurde P, sind die literari- 
schen Quellen selten so auskunftsfreudig, daß sich einzelne Riten genau re- 
konstruieren lieBen. Eine ganze Reihe von Lekythoi, Kantharoi und anderen 
Gefäßen, die in Gräbern gefunden wurden, weisen Darstellungen von Be- 
stattungs- und Totenritualen auf. Dagegen halten sich die griechischen Auto- 
ren im allgemeinen mit genauen Angaben zurück. Dies trifft neben den Tra- 
gódien und anderen Schriften (Herodot) auch auf die Komódien (etwa die Ly- 
sistrata des Aristophanes) und Satiren (Lukianos) zu, die mit ihrer Darstel- 
lung einfacher Menschen und alltäglicher Charaktere häufig das Alltagsleben 


"TT Johann Albert Fabricius, Bibliographia antiquaria sive introductio in notitiam scripto- 


rum, qui antiquitates Hebraicas, Graecas, Romanas et Christianas scriptis illustraverunt, 3. Aufl. 
Hamburg 1760, S. 1019-1039—auf diesen Seiten finden sich bibliographische Hinweise zu Be- 
stattung und Totenkult in der gesamten Antike, speziell zum Thema im klassichen Griechenland 
s. insbesondere S. 1023. Zu den antiken christlichen Bestattungen in Griechenland und Rom s. 
S. 1025-1027. 

!'? Herfort-Koch (1992). Vgl. zu diesem Bereich auch den Literaturbericht von Hans- 
Günter Buchholz in seiner Einleitung zur deutschen Ausgabe von Donna Carol Kurtz/John 
Boardman, Thanatos. Tod und Jenseits bei den Griechen, Kulturgeschichte der Alten Welt 23, 
Mainz 1985. S. 9-21 (Erstausgabe als: Greek burial customs, London 1971). 

163 бо auch das eben erwähnte und zum Standardwerk für dieses Thema gewordene Buch 
von Donna Carol Kurtz und John Boardman von 1971. Weitere Beispiele: Henri Metzger, 
Ekphora, convoi funébre cortége de dignitaires en Gréce et la péripherie du monde grec, RA 69 
(1975), S. 209-220; Gudrun Ahlberg, Prothesis and ekphora in Greek geometric art, SIMA 32, 
Göteborg 1971 (mit zahlreichen Darstellungen von Aufbahrung und Leichenzug auf Gefäßen 
des geometrischen Stils); Georgios E. Mylonas, Burial customs, in: J.B. Wace/F.H. Stubbings 
(Hg.), А companion to Homer, London 1962, S. 478-488; C. Rouge, Bestattungssitten im alten 
Griechenland, in: NJKA 13 (1910) S. 385-399. 

TT Dies demonstriert beispielsweise der Arginusenprozeß Xen., HG. 1,7 und Diod., 13,97- 
102. Auch gibt es aus Athen die Uberlieferung, da8 beim Verlust des Leichnams im Krieg die 
ann ersatzweise an einer leeren Bahre vollzogen wurden, vgl. dazu Prinz (1997), 
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der Zeitgenossen parodieren'? . Diese Texte bezeichnen Rituale meist nur als 
„die üblichen Zeremonien“ oder als ein „Fest, das jedem bekannt ist“ ©, 
Konkreteres ist mit den Fragmenten der Athener Gesetzestexte zur Bestattung 
erhalten geblieben, wie sie vor allem durch Cicero'° und Plato’ überliefert 
wurden’. Auch aus anderen Teilen Griechenlands sind Gesetzesfragmente 
und Inschriften mit juristischem Charakter überliefert. All diese Quellen die- 
nen als Grundlage für die folgenden Überlegungen. 


Bestattung: Prothesis, Totenklage, Ekphora, Leichenrede 

Die eigentliche Bestattung wird auf einer Vielzahl von griechischen Vasen 
aus der Zeit des geometrischen Stils (9.-8. Jahrhundert), der archaischen (8.- 
6. Jahrhundert) und der klassischen Zeit dargestellt—nicht zuletzt, weil viele 
dieser Gefäße im Zusammenhang mit Bestattung und Totengedenken Ver- 
wendung fanden (s.u.). Dadurch läßt sich ein Bild von einzelnen Stationen 
der Totenrituale vor und wáhrend der Bestattung gewinnen, insbesondere von 
der häufig abgebildeten тродєсіс (Aufbahrung), der in der Vasenkunst selte- 


nere єкфора (das ,,Hinaustragen“) und schließlich der eigentlichen Grable- 


А 
gung beziehungsweise Kremation! З, 


165 Einen Überblick über die Thematisierung des Todes einfacher Menschen in der atti- 
schen Komödie gibt Kurt Treu, Der Tod in der attischen neuen Komödie, in: Theodor Klauser 
u.a. (Hg.), Jenseitsvorstellungen in Antike und Christentum. Gedenkschrift für Alfred Stuiber, 
JACE 9, 2. Aufl. Münster 1988, S. 21-29. 

So Hdt. 4,26. 

I? Cic., Leg. 221-27. 

68 PL, Leg. 12. 

16 Neben den Regelungen des solonischen Rechtes sind durch Cicero zwei weitere Be- 
stattungsgesetze bezeugt, ein nicht genauer datiertes (Cicero sagt einfach nur post aliquando) 
und eines aus der Regierungszeit des Demetrios von Phaleron im spáten 4. Jahrhundert (zu De- 
metrios vgl. Christian Habicht, Athen. Die Geschichte der Stadt in hellenistischer Zeit, München 
1995, S. 65; weitere Lit. dort in Anm. 52-54). Dabei beschränken diese „Aufwandsgesetze“ et- 
wa die Dauer der Arbeit an einer Grabstätte; bei Cicero (Cic., Leg. 2,26,64) ist von drei, bei 
Platon (Pl., Leg. 12,958) von fünf Tagen die Rede. Zu den solonischen Gesetzen gehörte auch 
die Vorschrift, den Scheiterhaufen nicht mit einer Axt zu bearbeiten, den Toten nicht aufwendig 
zu bekleiden, nicht mehr als zehn Aulosspieler oder fremde Klageweiber zu verpflichten; vgl. 
Eberhard Ruschenbusch, ZOACQNOZ NOMOI. Die Fragmente des solonischen Gesetzeswerkes 
mit einer Text- und Uberlieferungsgeschichte, Hist. Einzelschriften 9, Wiesbaden 1966, S. 95- 
97. Neben Einschränkungen von Aufwand und Sichtbarkeit der Grabbauten enthalten diese 
Texte verschiedene Regelungen des Grabrechtes im engeren Sinn, insbesondere ein Verbot der 
Bestattung von Fremden in Familiengräbern und ein Gesetz gegen Grabschändung (tTupBwpv- 
xia). Über die faktische Durchsetzung dieser gesetzlichen Normen berichten diese Texte freilich 
nichts (vgl. auch die Angaben bei Demosthenes, Or. 43). Weitere Gesetzesfragmente sind aus 
Kreta und Gambreion überliefert. SchlieBlich gibt es noch etliche Inschriften, die einen Einblick 
in die zeitgenóssische Wahrnehmung ritueller Vollzüge und Kategorien zulassen. Herausragen- 
des Beispiel ist dabei eine noch genauer zu diskutierende Inschrift von der Insel Keos, die aus- 
führliche rituelle Reinigungsvorschriften enthält (s.u. den Abschnitt über Reinheit und Unrein- 
heit). 

' [n diesem Sinne folgert Robert Garland, The Greek way of death, Ithaca/London 1985, 
S. 21: "The Greek funeral, or kédeia, was a three-act drama with precise regulations governing 
the most minute details of procedure. These three acts comprised the laying out of the body 


Zt 
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Zentrales Ritual historischer Zeit ist den bildlichen Darstellungen zufolge 
die Prothesis. Bei dieser feierlichen Aufbahrung versammelten sich die Trau- 
ernden und hatten Gelegenheit, ihre Zugehórigkeit zum Verstorbenen und zu 


Abb. 6: Prothesis (geometrische Keramik, Griechenland) 


Die in den Quellen belegten Konflikte um soziale und politische Implikatio- 
nen der Bestattungsrituale kristallisieren sich háufig am Ritual der Prothesis. 
Im Peloponnesischen Krieg wurden auf der Agora jeweils am Ende des 


(prothesis), its conveyance to the place of interment (ekphora), and finally the deposition of its 
cremated or inhumed remains. It is evident. ..that this ritual was already well-established by the 
time of Homer. In antiquity, no less than in the modern world, a funeral presented unrivalled 
opportunities for the conspicuous display of wealth, kin-solidarity and family pride". Vgl dazu 
Walter Burkert, Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, RM 15, Stuttgart 
1977, S. 295f. Von einem ,,drei-aktigen Drama" sprechen auch Louise Bruit Zaidman/Pauline 
Schmitt Pantel, Religion in the ancient Greek city, hg. v. Paul Cartledge, Cambridge 1992, 
S. 72. Vgl. zu diesem Aufbau auch die obige Tab. 
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Kriegsjahres die Urnen oder Gebeine der Gefallenen aufgebahrt; die Prothe- 
sis avancierte damit zu einem óffentlich-staatlichen Ritual mit oftmals politi- 
scher Dimension". Diese Prominenz der Prothesis hat manche moderne 
Autoren dazu gebracht, ihr noch weitergehende eschatologische Bedeutung 


zuzumessen ye 


Zur Prothesis im weiteren Sinn gehórt die Vorbereitung der Leiche auf die 
Bestattung, die ebenfalls in bildlichen Darstellungen zu finden ist: Anlegen 
eines Kinnbandes, das Waschen der Leiche'?, das Bekleiden, das Auslegen 
auf einer kA(vr, und das Unterlegen von Kissen", Seit hellenistischer Zeit 
läßt sich auch der vielzitierte Charonslohn sicher nachweisen'”, der dem 
Toten dabei in den Mund gelegt wird. Diese einzelnen rituellen Aktionen 
sollten im Rahmen der Prothesis von Frauen ausgeführt werden, die mit dem 
Verstorbenen verwandt waren! ^6, 


Während der Prothesis setzt die Totenklage ein, beide werden oft zusam- 


177 


men abgebildet '. In der neueren Sekundärliteratur ist die Totenklage Ge- 


genstand besonderen Interesses. Den Anlaß dafür boten häufig die klas- 
sischen Tragödien mit ihren Darstellungen der ritualisierten К1аге ^5. Wie 


man sich die griechische Totenklage vorzustellen hat, beschreibt der Satiriker 


7! [n diesem Sinne Felix Jacoby, Patrios Nomos. State burial and the public cemetery іп 
the Kerameikos, in: JHS 64 (1944), S. 37-66; Prinz (1997), S. 31. Nicht zuletzt zeigt dies, дай 
die Prothesis—wie die Leichenreden—grundsátzlich auch mit großer zeitlicher Verzögerung 
stattfinden konnte. 

Von einer „eschatologischen Bedeutung“ der Prothesis spricht z.B. Garland (1985), 
S. 23f. So soll etwa das Schließen der Augen das Entweichen der Psyche erlauben, eine Vor- 
stellung, auf die ich später noch einmal genauer eingehen werde, S. dazu Kap. 3.3.2.1. 

73 S. dazu Kap. 3.3.22. 

'4 [n der Vasenmalerei des 8.-4.Jh. wird dieser Ablauf häufig dargestellt, allein minde- 
stens 52mal auf geometrischen Vasen (vgl. die obige Abb., weitere Beispiele bei 
Kurtz/Boardman 1985). 

US Die erste Erwähnung findet sich meines Wissens bei Aristophanes (Ra. 140 und 270), 
dann bei Lucian (Luct. 10) und anderen. Archäologische Funde sind erst seit der römischen Kai- 
serzeit zahlreich, vgl. Joachim Marquardt, Das Privatleben der Rómer. Erster Theil. Die Familie, 
Handbuch der rómischen Altherthümer 7/1, Leipzig 1879, S. 338f. 

"е ур] dazu die Belege bei Kurtz/Boardman (1985), S. 171. 

77 Уві. zum Beispiel die rotfigurige Lutrophore mit der Totenklage einer Familie bei der 
Prothesis eines jungen Mannes in der Antikensammlung München (Inventarnummer Schoen 
66), abgebildet in: Bert Kaeser/Susanne Pfisterer-Haas/Klaus Vierneisel (Hg.), Staatliche Anti- 
kensammlungen am Kónigsplatz in München, München 1993, S. 4, Abb. 6. Ein weiteres schó- 
nes Beispiel befindet sich in Form eines vielleicht die Prothesis Achills darstellenden краттр im 
Louvre, Inventamummer 643 (провєсіс mit klagenden Frauen und Flótenspielern). 

Hier nur einige Beispiele aus der umfangreichen Literatur: L.C.G. Grieve, Death and 
burial in Attic tragedy, Columbia 1898; Martin P. Nilsson, Totenklage und Tragódie, in: ARW 
(1906), S. 286f, Eugen Reiner, Die rituelle Totenklage der Griechen nach den schriftlichen und 
bildlichen Quellen dargestellt, TBAW 30, Tübingen 1938; D.M. Koonce, Formal lamentation 
for the dead in Greek tragedy, Pennsylvania 1962; Charles Edmond Mercier, Suppliant ritual in 
Euripidean tragedy, Ann Arbour 1990; Rush Rehm, Marriage to death. The conflation of wed- 
ding and funeral rituals in Greek tragedy, Princeton 1994. 


DIE ТОТЕМ IN DER UMWELT DES ANTIKEN CHRISTENTUMS 51 


Lukianos, allerdings in spáterer Zeit und vielleicht in satirischer Überzeich- 
nung: 


Aber es gab ein Klagen über diese Dinge, dazu das Jammergeschrei der Frauen 
sowie Tránen von allen. Dabei wurde die Brust geschlagen, die Haare wurden 
ausgerissen und die Wangen blutig gekratzt'”. 


Die griechischen Totenklagetraditionen zeichnen sich durch eine starke Aus- 
differenzierung der einzelnen rituellen Funktionen und eine geradezu ,,pro- 
fessionalisierte" Durchführung aus: Klageweiber wurden häufig gemietet und 
bezahlt, ohne daß sie selbst immer einen familären Bezug zum Verstorbenen 


gehabt hätten TH Die in der griechischen Philosophie nahezu durchgängige 


Verurteilung überflüssigen Luxus' im Zusammenhang mit Bestattungsfeier- 
lichkeiten richtete sich deshalb auch gegen die Totenklage, was ebenso wie 
die Bestattungsgesetzgebung diese starke Tradition jedoch nie ernsthaft ge- 


fährdete'“'. Dazu gesellten sich später in ähnlicher Weise manche Kirchen- 
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vater mit heftigen Angriffen auf die ritualisierte Klage ^. Die Vertreter dieser 


breiten intellektuellen Tradition, die die rituelle Totenklage der Verstorbenen 
für unangemessen hielt, plädierten häufig dafür, sich bei den Bestattungsfei- 
erlichkeiten auf die zu preisende äpern der Verstorbenen zu konzentrieren”. 
Einen wichtigen Beitrag zur rituellen Bedeutung der Klage im engeren 
Sinne hat Margaret Alexiou in einer Monographie vorgelegt, die die Ent- 
wicklung von der archaischen Zeit bis in die Gegenwart verfolgt" . Ihre Wi- 
derlegung der bis dahin in der Literatur háufig anzutreffenden Annahme, bei 
der Totenklage handelte es sich „пиг“ um spontane Trauerkundgebungen, ist 


7? oipwyai Sè ёті тофтоїс kal KwKUTOG yuvaiküv kai парй mávTuov SdKpva Kal 


cTÉépva TUTTOPEVa kai оспаратторєит конту Kai фоплосдиєма tapeıat. Lucian, Luct. 12 
(ed. M. D. MacLeod, Luciani Opera 2, SCBO, Oxford 1974, S. 312,27-29). Vgl. dazu auch die 
viel älteren, aber ganz ähnlichen Schilderungen bei Hom., //. 18,26-31; 18,316-318; 18,710-712; 
19,283-286; 22,429f und 24,719-723. 

! Zur Professionalisierung der „Trauerkünstlerinnen“ vgl. z.B. Johannes Engels, Fune- 
rum sepulcrorumque magnificentia. Begräbnis- und Grabluxusgesetze in der griechisch- 
römischen Welt mit einigen Ausblicken auf Einschränkungen des funeralen und sepulkralen 
Luxus im Mittelalter und in der Neuzeit, Hermes.E 78, Stuttgart 1998, S. 180. 

TI Vgl. dazu nur die gegen die Totenklage gerichtete Grabluxusgesetzgebung, z.B. in 
Plut., Sol. 21,5-7 (dazu z.B. Engels [1998], S. 84 и. 6.); auBerdem die von Demosthenes zit. ge- 
setzlichen Beschránkungen in D., Or. 43,62. 

S. Kap. 3.3.2.3. 
Dies ist ein immer wiederkehrender Topos der Leichenreden des 5. und 4. Jahrhun- 
derts, so etwa bei Lys. 2,80f. S. dazu die unten folgende Bemerkung zum Epitaphios Logos. 

t84  Alexiou (1974). 
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seitdem immer wieder aufgegriffen worden’. Nach Alexiou folgte die To- 
tenklage meist strikten rituellen Regeln; die an der Totenklage Beteiligten 
kamen nicht spontan zusammen. Gestik, Form, Inhalt—alles unterlag Kon- 
ventionen, die häufig wenig Spielraum für spontane Äußerungen ließen. 
Margaret Alexiou schreibt dazu: 


The lament was by no means just a spontaneous outbreak of grief. It was care- 
fully controlled in accordance with the ritual at every stage. 


Bei der Totenklage wird nicht nur der Verlust des gerade Gestorbenen the- 
matisiert, sondern die Klageweiber verbinden ihre Klage auch mit der Klage 
über andere Tote, wie antike wie moderne Quellen bezeugen'"". 

Alles in allem scheint die Totenklage in Griechenland ein bedeutenderes 
Phánomen als in Rom gewesen zu sein. Gesetze gegen die Totenklage gab es 
hier wie dort!” 


Osten!®’, 


. Die Kritik der Kirchenváter konzentriert sich spáter im 


An die mpößecıc schloß sich häufig eine єкфора, ein Leichenzug, an. Die 
griechischen sogenannten „Grabluxusgesetze“ reflektieren Bestrebungen von 
offizieller Seite, den Trauerzug auf die frühen Morgenstunden zu beschrán- 
ken, so daß das öffentliche Leben durch die Bestattung möglichst wenig be- 
einfluBt und so gestört, ja verunreinigt würde'”. Bei Cic, Leg. 2,26,66, heißt 
es in diesem Sinne: 


Doch sagt der erwähnte Demetrios, die Prachtentfaltung bei Leichenbegängnis- 
sen und Grabmälern sei wieder allgemein geworden, etwa wie sie jetzt in Rom 
ist. Diesen Mißbrauch hat er selbst durch ein Gesetz beschnitten ... Er be- 
schránkte also den Aufwand nicht nur durch eine Strafandrohung, sondern auch 


15° Vgl. Danforth/Tsiaras (1982); Georges Canacakis, Trauerverarbeitung im Trauerritual 


und leib-seelisches Befinden. Psychologische Felduntersuchung zur psychohygienischen Wirk- 
samkeit der Totenklagen (Moiroloja) in Mani, Griechenland, Essen (o. J.). 

186  Alexiou (1974), S. 4, s. dazu auch ebd. S. 40. 

!7 Урі, Alexiou (1974), S. 41, die ein Klageweib mit den Worten zitiert, „I weep for my 
own, not for theirs"; s. dazu auch den Beginn der Trauerrede des Gregor von Nazianz für Kaisa- 
rios, zit. in Kap. 3.3.2.3. 

Postea quom, ut scribit Phalereus [Demetrius], sumptuosa fieri funera et lamentabilia 
coepissent, Solonis lege sublata sunt, quam legem eisdem prope verbis nostri Xviri in decimam 
tabulam coniecerunt ... de lamentis vero expressa verbis sunt: 'mulieres genas ne radunto neve 
lessum funeris ergo habento' („Nachdem man später, wie Demetrios von Phaleron berichtet, be- 
gonnen hatte, die Trauerfeierlichkeiten mit Aufwand und großem Wehklagen zu begehen, wur- 
den sie durch ein Gesetz Solons abgeschafft, welches unsere Zehnmänner fast wörtlich auf ihre 
zehnte Tafel gesetzt haben ... Das von den Klagen: ‘die Weiber sollen nicht die Wangen zerkrat- 
zen und nicht des Begräbnisses wegen eine Klage [lessus) veranstalten’ ist wörtlich übersetzt"). 
Cic., Leg. 2,25,64, Text u. Übers. nach К. Ziegler/W. Görler, Ciceros staatstheoretische Schrif- 
ten, SQAW 31, 4. Aufl. Berlin 1988, S. 294f). 

1 S. dazu Kap. 3.3.2.3. 

'" Vgl. dazu den Abschnitt über das Römische Recht in Kap. 2.5. 
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durch eine zeitliche Begrenzung: Er ordnete die Beerdigung vor Tagesanbruch 
an”. 


Neben der Totenklage wurde auch die Darbietung von Musik gesetzlich be- 
schränkt". auch wenn beide die єкфора in manchen bildlichen Darstellun- 
gen begleiten”. 


In Athen bildete sich seit dem 5. Jahrhundert bei öffentlichen Bestattungen der 
Brauch des єтітафіос Aöyoc heraus, der Leichenrede zur Ehre der im Kampf 
gefallenen Bürger, die zuweilen in überarbeiteter Form beziehungsweise als 
Teil anderer Werke (Thukydides) publiziert wurden. Die erhaltenen Texte die- 
ser Reden haben dabei vor allem die dpern der Getöteten, ihre Leistungen und 
ihr Verhältnis zur Tóc zum Inhalt. Sie stehen damit in einem gewissen Ge- 
gensatz zum traditionellen 9pfjvoc, der sich auf die Thematisierung des durch 
den Tod erlittenen Verlustes konzentrierte. Karl Prinz hat überzeugend heraus- 
gearbeitet, daß die Einführung der Epitaphien und ihre Betonung der dpertn 
unter anderem eine bewußte Substitution des Inhaltes der Totenklage zum Ziel 
раше"?, In seiner Arnold van Gennep folgenden funktionalen Analyse kommt 
er zu dem Ergebnis, „daß die Epitaphien als Teil einer Bestattungszeremonie 
sämtliche Funktionen eines Übergangsritus erfüllen“'”°, sie also „eine Fortset- 
zung des Bestattungsrituals mit anderen Mitteln“ and". 

Der єті тафіос Aöyoc in Verbindung mit der gemeinschaftlichen öffentli- 
chen Prothesis der Gefallenen ist ein Beispiel für die Möglichkeit griechischer 
Todesrituale, ein bestimmtes Selbstverständnis des Staatswesens Öffentlich zu 
thematisieren. Damit wird die Bandbreite möglicher Bedeutungsebenen ritueller 
Aktionen angerissen, die hier offenbar ohne „religiöse“ Implikationen im enge- 
ren Sinne geblieben sind—die olympischen Götter spielen in den erwähnten 
Epitaphien jedenfalls keine Rolle. 


Bestattungsreden konnten offenbar bei der Prothesis wie am Grab oder 
Scheiterhaufen gehalten werden. Kremationen gaben Gelegenheit zur sicht- 


9! Sed ait rursus idem Demetrius increbruisse eam funerum sepulcrorumque magnificen- 
tiam quae nunc fere Romae est. Quam consuetudinem lege minuit ipse ... Is igitur sumptum mi- 
nuit non solum poena set etiam tempore: ante lucem enim iussit efferri. Text u. Ubers. nach 
Ziegler/Górler (1988), S. 294f. Vgl. zu Demetrios Rudolf H. W. Stichel, Columel- 
la—Mensa—Labellum. Zur Form der attischen Grabmäler im Luxusgesetz des Demetrios von 
Phaleron, in: AA (1992), S. 433-440. Zum Thema der Verunreinigung s. Kap. 2.5 und 4.2. Bei 
Solon wie bei Demetrios von Phaleron mógen neben dieser Sorge um eine , Reinheit" des óf- 
fentlichen Lebens politische Uberlegungen eine Rolle gespielt haben: Politischen Gegnern und 
einflußreichen Einzelpersonen sollte keine Gelegenheit gegeben werden, ihre Gefolgschaft um 
sich zu versammeln und politische Ansprüche óffentlich zu demonstrieren. Dies scheint zumin- 
dest in der übrigen solonischen Gesetzgebung ein verbreitetes Motiv zu sein. Vgl. in diesem 
Sinne Engels (1998), S. 77-96. 

192? Zur Musik bei Prothesis und Ekphora vgl. insbes. Johannes Quasten, Musik und Ge- 
sang in den Kulten der heidnischen Antike und christlichen Frühzeit LWQF 25,2. Aufl. Münster 
1973, S. 196-198, zur Totenklage S. 172; vgl. dazu die Abb. 51a und 51b dort auf S. 173. 

75 Vgl. dazu etwa die Vasendarstellungen des sog. Sappho-Malers, zum Beispiel die Abb. 
51-55 in Kurtz/Boardman (1985). Das alles demonstriert, wie schwierig es ist, von gesetzlichen 
Regelungen auf historische Zustände zu schließen. 

14 Prinz (1997), S. 35-43. 

75 Ebd., S. 332. 

|^ Ebd., S. 334. 
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baren Verbrennung von Grabbeigaben. Sarah Humphreys stellt sich eine sol- 
che Kremation folgendermaBen vor: 
Speeches in honour of the dead are made at the pyre; the mourners file round it, 
valuable cloth and other possessions are laid on it with the corpse. Animals may 
be sacrificed. The mourners remain round the pyre until it has burnt through, 
then quench it with wine ... and friends and kin would heap up the earth over 
the grave and burn offerings over the 'offering trenches‘ ... or at 'offering pla- 


ces‘ nearby. The funeral party would then circle other graves of the same family 


in the same area, lamenting, celebrating the fame and virtues of the dead and 


perhaps making further offerings'””. 


Diese Rekonstruktion orientiert sich außer an den klassischen Tragódien vor 
allem an bildlichen Darstellungen, die ihrerseits ein Idealbild vermitteln 
wollen—ein solch ausführlicher ritueller Ablauf nimmt viele Stunden in An- 
spruch. Viele Bestattungen, insbesondere die von Frauen, Fremden, Sklaven 
und Kindern, sahen sicherlich anders aus'”. Es gab jedoch kein Interesse, 
auch sie in Literatur und auf wertvollen verzierten Gefäßen wie Kantharoi 
und Lekythoi darzustellen. 

Ein Reinigungsritus gab die Móglichkeit, den Abschluf) der Bestattungs- 
feierlichkeiten rituell zu markieren. Dieser Vorgang, dessen genaue Gestalt 
nicht ganz klar ist, wird in verschiedenen Quellen als та тріта bezeichnet, 
was auf den zeitlichen Platz des Ritus hinweist. Die meisten Texte sprechen 
lediglich von Opfergaben am Grab bei der Bestattung, та тріта im Zusam- 
menhang mit der Bestattung sind nur bei Aristophanes belegt. Der genaue 
Zeitpunkt gibt immer noch zur Diskussion Anlaß, auch im Zusammenhang 
mit ähnlich benannten Totengedenkritualen (dazu unten mehr). Rohde vertrat 
die Ansicht, daß die rà тріта drei Tage nach der Beisetzung stattfanden”. 
Diese Meinung wurde lange Zeit allgemein anerkannt. Bereits Emil Freistedt 
hat jedoch versucht nachzuweisen, daß die тріта am dritten Tage nach dem 
Tod stattfanden”, was von Kurtz, Boardman, Alexiou und anderen bestätigt 


9 Sarah C. Humphreys, Family Tomb and Tomb Cult in Ancient Athens— Tradition or 
Traditionalism?, in: JHS 100 (1980), S. 99-101. Literarische Quellen für diese Schilderung sind 
Texte von Homer, Euripides, Herodot, Plutarch, Lysias, Terentius Afer und Sophokles. 

'98 S, dazu das Kap. „Das Grab des einfachen Mannes“ bei Kurtz/Boardman (1985), 
S. 223-260. Unter dem ,,einfachen Mann" verstehen die Autoren allerdings nicht die Mitglieder 
des unteren Endes der sozialen Pyramide, sondern vielmehr die freie, wenn auch nicht wohlha- 
bende Mittelschicht. Von den Bestattungen der übrigen Menschen wissen wir schlicht sehr we- 
nig. Sklaven, so muß vermutet werden, wurden entweder mit den anderen Mitgliedern der Fa- 
milie zusammen beigesetzt oder in einer Art und Weise, die keine Spuren hinterlassen hat. 

7? Rohde (1925), Kap. 5, kann sich das Zusammentreffen von Ekphora und rà тріта 
nicht vorstellen und verweist auf das rómische Ritual novemdiale, das nach Porph., Epod. 17,48, 
am neunten Tag nach der Bestattung durchgeführt wurde. 

"TN Emil Freistedt, Altchristliche Totengedächtnistage und ihre Beziehung zum Jenseits- 
glauben und Totenkultus der Antike, LOF 24, Münster 1928, S. 90-118. 
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worden ist” . Folgt man dieser Ansicht, muß es sich sich bei den та тріта 


um Rituale in unmittelbarer zeitlicher Nahe zur Bestattung gehandelt haben, 
denn die Bestattung fand häufig ebenfalls am dritten Tage nach dem Tod 
statt. Wenn die €vvata und rpunkóoria, auf die noch einzugehen sein wird, 
vom Todestag an berechnet werden, so kónnte man dies in der Tat auch für 
die тріта, die an mehreren Stellen zusammen erwähnt werden, annehmen. 
Davon, wie der rituelle Ablauf im einzelnen aussah, wissen wir wenig. Viel- 
leicht bestand er im wesentlichen aus einem Libationsritual, worauf die an 


202 


den Gräbern gefundenen Trinkgefäße hindeuten könnten” 7. Der—auch, aber 


nicht nur in diesem Zusammenhang—bezeugte Begriff tavootpia deutet 


vielleicht auf die Verwendung von Hülsenfrüchten hin?” 


Art der Bestattung 

Die Bestattungsart hat für die Durchführung der Rituale eine Reihe von Kon- 
sequenzen, die in einem der folgenden Kapitel (3.3) beleuchtet werden, wenn 
es um die christlichen Positionen dazu geht”. An dieser Stelle deshalb nur 
eine knappe Zusammenfassung des historischen Befundes aus dem Grie- 
chenland vorchristlicher Zeit: In den historischen Epochen wechseln sich 
Erd- und Feuerbestattungen immer wieder ab und existieren auch nebenein- 


ander; die Entscheidung für die eine oder andere konnte in solchen Fallen of- 
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fenbar von sozialen Kriterien abhängen” '. Während die homerischen Epen 


grundsatzlich von der Kremation ausgehen, deutet der archáologische Befund 
auf ein Nebeneinander von Erd- und Feuerbestattung mit stark schwanken- 
dem Anteil hin. Nachdem in geometrischer Zeit zunáchst die Kremation von 
der Kórperbestattung abgelóst wurde, scheint in archaischer Zeit die Lei- 
chenverbrennung wieder populärer geworden zu sein, die auch die Bestat- 


?" S. Alexiou (1974), S. 208; Dietrich Wachsmuth, Art. Totenkult, in: KP 5, Sp. 897; 
Kurtz/Boardman (1985), S. 172-175. 

202 Vgl. Kurtz/Boardman (1985), S. 174. 

%3 Урі. zu den vielerlei Zeugen Freistedt (1928), S. 99-111. 

24 Der Unterschied zwischen der Erd- und Feuerbestattung im antiken Griechenland wur- 
de in der öffentlichen Debatte ausführlich im ausgehenden 19. Jahrhundert thematisiert, als die- 
se Frage in einigen europäischen Ländern im Hinblick auf die moderne Praxis diskutiert wurde. 
Dabei ging es oft darum, Aussagen für die Rekonstruktion bestimmter Jenseitsvorstellungen aus 
der Bestattungsart abzuleiten (in diesem Sinne etwa noch Albrecht Schnaufer, Frühgriechischer 
Totenglaube, Untersuchungen zum Totenglauben der mykenischen und homerischen Zeit, Spu- 
dasmata 20, Hildesheim/New York 1970, S. 34-57). Sie sind bis heute wenig überzeugend ge- 
blieben, s. dazu den Überblick bei Jan Bremmer, The early Greek concept of the soul, Princeton 
1983. 

05 So wurde etwa Kindern und Sklaven üblicherweise keine Kremation zuteil. Vgl. Plin., 
Hist. nat. 7,72, dazu Kurtz/Bordman (1985), S. 225. 
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tungsform aller klassischen Tragódien ist"$. Die Archäologie hat Überreste 
beider Bestattungsarten in etwa gleicher Zahl in Gräbern klassischer Zeit zu- 
tage gefördert. In der hellenistischen Epoche ist schließlich die Erdbestattung 
wieder überwiegend nachzuweisen”. Von Ort zu Ort variiert das Verhältnis 
stark und es lassen sich immer wieder einzelne—und teilweise entgegenge- 
setzte—Trends ausmachen, was Verallgemeinerungen im Weg steht", In 


Kleinasien hat die Kremation dagegen offenbar nie wirklich Fuß gefaßt”. 


Grabbeigaben 

Nach der Bestattung legten in der Regel die Angehörigen und Freunde per- 
sönliche Gaben ins Grab beziehungsweise auf den Scheiterhaufen. Davon 
zeugt die große Menge ganz unterschiedlicher Grabbeigaben, die die Ar- 
chäologie aus verschiedenen Jahrhunderten zutage gefördert hat. Aus der um- 
fangreichen Forschung möchte ich hier anmerkungsweise nur zwei Punkte 
zur Interpretation des archäologischen Materials Griechenlands und Kleinasi- 
ens aus vorchristlicher Zeit herausgreifen, die für die Analyse der Todes- und 
Bestattungsrituale von besonderer Bedeutung sind. 

Zunächst ein Wort zur Problematik dessen, was man als „Repräsentati- 
onsthese" bezeichnen könnte. Bei den modernen Interpretationen von Grab- 
funden findet sich immer wieder die Auffassung, die Funktion der Grabbei- 
gaben erschöpfe sich in einer Zurschaustellung des Reichtums und der Macht 
der beteiligten Familie, der repräsentative Zweck stehe also im Vordergrund. 
Sarah Humphreys schreibt in diesem Sinne: 

The size of the mound heaped up over the tomb by the male kin and friends of 
the dead was intended to be a sign of his power and honour to all future genera- 


tions: a further symbol may be added on top of it to show what kind of man he 
was’, 


Die Archäologie hat eine Abnahme der Qualität dieser Funde seit klassischer 


TR Genaue Aussagen lassen sich ohnehin nur für sehr kleine geographische Einheiten ma- 
chen. So ist zum Beispiel der Kerameikos, der ehemalige Hauptfriedhof Athens, intensiv er- 
forscht, so daß hier auch verläßliches statistisches Material vorliegt. Vgl. Alfred Brückner, Der 
Friedhof am Eridanos, Berlin 1909; Walter Burkert (1977), S. 293f. ` 

27 Belege bei Garland (1985), S. 34f. 

TT So ist etwa bei den Ausgrabungen in Athen ein „bemerkenswerter Zuwachs an Brand- 
bestattungen im Laufe des 4. Jhs.“ festzustellen, s. dazu Kurtz/Boardman (1985), S. 118. 

"9 Vgl. dazu etwa Josef Fink/Beatrix Asamer (Hg.), Die rómischen Katakomben, Zaberns 
Bildbánde zur Archáologie/Sonderhefte der AW, Mainz 1997, S. 4; Henri Stierlin, Kleinasiati- 
sches Griechenland. Klassische Kunst und Kultur von Pergamon bis Nimrud Dagh, Antike 
Kunst im Vorderen Orient 1, Stuttgart/Ziirich 1986 (auf den S. 121f.177.179.194f.197f, dazu die 
Abb. 85.86.145.154.155.158). 

7? Sarah C. Humphreys, The family, women and death, London 1983, S. 87. 
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Zeit nachgewiesen. Der Tiefpunkt wird häufig bei Gräbern um das Jahr 400 
v. Chr. angesetzt. Die These vom wirtschaftlichen Niedergang in dieser Zeit 
wird häufig durch diesen Befund untermauert?''. Konzentriert man sich aller- 
dings nur auf diesen einen Punkt, unterschlägt man die Möglichkeit einer 
Wandlung im Umgang mit den Grabbeigaben. Nicht nur der materielle Wert 
hat sich nämlich in dieser Zeit verändert, sondern es scheint auch eine Ten- 
denz zur Verwendung von Objekten gegeben zu haben, die einen stärker per- 
sonalisierten Bezug zu dem Toten erkennen ließen. Dutzende von kleinen Öl- 


fláschchen und vor allem sehr persónliche Hygieneobjekte wie Schaber und 


Spiegel, auch viele Spielzeuge wurden aus dieser späteren Zeit entdeckt" 


Walter Burkert berichtet von „praktisch unverwendbaren Miniaturformen'^", 


die den Toten mitgegeben wurden— Gegenstände, die im täglichen Leben 
keinen Nutzen hatten, aber im Bestattungsritual eine Aussage zur Beziehung 
zum Toten machen konnten. Michael Vickers hat einmal die These vertreten, 
die attische rotfigurige Keramik sei überhaupt in erster Linie als Grabbeigabe 
in Imitation teurerer Metallgefäße (Gold, Silber) entstanden^", Die Wahl 
solch billigerer Keramik muß nicht unbedingt die wirtschaftliche Situation 
der Betroffenen widerspiegeln, wenn es die Bedeutung innerhalb der Rituale 
war, die diesen Objekten ihren Wert verlieh. Diese Bedeutung darf deshalb 
nicht auBer acht gelassen werden, wenn man antike Grabfunde mit Bedacht 
einschätzen will, was auch für ältere Funde gilt, die nur als Imitation anderer 
Gegenstände zu erklären sind: So wurden in Athen tönerne Nachbildungen 


von Lederstiefeln gefunden oder ein Modell eines Getreidespeichers?? , alles 


?! Vgl. Kurtz/Boardman (1985), S. 188-198. 

?? Wenn man die Bedeutung für die Rituale stärker in den Vordergrund stellt, verschließt 
sich automatisch der Weg einer simplifizierenden Interpretation des Zweckes dieser Beigaben 
(etwa: „dem Toten wurde Essen und Spielzeug mitgegeben, damit er auf dem Weg in den Hades 
nicht hungern und sich nicht langweilen mußte“). Ein solcher Ansatz findet sich etwa bei Bert- 
ram S. Puckle, Funeral customs. Their origins and development, London 1926, S. 49-60, der 
Grabbeigaben generell als Beleg für einen "belief of a material hereafter" wertet (S. 55). Puckle 
ist entsprechend ratlos angesichts moderner Grabbeigaben wie Photographien, künstlicher Blu- 
men und geliebter Gedichtbände (ebd., S. 228). Auch heute weist der Teddy, der einem toten 
Kind auf den Sarg gelegt wird, nicht automatisch auf eine Jenseitsvorstellung hin, die eine 
Weiterbenutzung des Spielzeuges in einer jenseitigen Welt unterstellt, sondern kann etwa auch 
eine bestimmte emotionale Beziehung von Hinterbliebenen o.ä. (!) thematisieren. 

?5 Walter Burkert (1977), S. 296. 

24 Michael J. Vickers, Greek vases, Oxford 1978; ders., Artful crafts. The influence of 
metalwork on Athenian painted pottery, JHS 105 (1985), S. 108-128; ders., Silver, copper and 
ceramics in ancient Athens, in: ders. (Hg.), Pots and pans, Oxford Studies in Islamic Art 3, Ox- 
ford 1986, S. 137-151; ders./Oliver Impey/James Allan, From silver to ceramic. The potter's 
debt to metal work in the Graeco-Roman, Oriental and Islamic worlds, Oxford 1986. 

?5 Abgebildet bei Kurtz/Boardman (1985), S. 75, Abb. 12a und b. 
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Dinge, deren Rolle für die Rituale sich ganz sicher nicht in ihrem materiellen 
Wert erschópft hat. Unterstützung findet diese Mahnung gegen einen voreili- 
gen Griff zur Repräsentationsthese schließlich durch den Vergleich mit Be- 


stattungsritualen in anderen Kulturen. 


Eine ,rituelle Konzentration" ist von der anthropologischen Forschung auch 
in anderen Funeralkulturen beobachtet worden, ebenso wie Parallelen zur 
Imitationsthese bei der attischen rotfigurigen Keramik. Der tatsáchliche 
materielle Wert von Gegenstánden, die in Totenritualen geopfert werden, ist 
nach dieser These dann unwichtig, wenn sie auch ohne diesen Wert zum 
Beispiel soziale und emotionale Beziehungen zwischen dem Toten und den 
Gebern thematisieren und óffentlich machen kónnen und so zu einem er- 
folgreichen Trauerprozeß beitragen. Die von Emily Ahern beobachteten 
Bestattungen in einigen taiwanesischen Dórfern benutzen solche Grabbei- 
gaben als Teil ihrer rituellen Sprache. Gerade bei den ausführlichsten Op- 
ferritualen nahm Ahern zum Beispiel den Einsatz von unbrauchbarem mock 
money zur Kenntnis?'*, Bei diesen Totenopfern ist es vielleicht im Laufe der 
Zeit zu einem Ersatz von Naturalien durch Silber, dann durch Geld?" und 
schlieBlich zur Opferung wertlosen Falschgeldes gekommen—im Rahmen 
eines rituellen Konzentrationsprozesses. Im Laufe und vor allem am Ende 
der 49-tágigen Trauerperiode beobachtete sie die Opferung weiterer Gaben 
für den Verstorbenen, die zum Teil einfach billige Kopien der Dinge sind, 
die im täglichen Leben als wichtig angesehen werden: 

„Ihe most elaborate array of paper objects I saw was for a woman in 
the Li lineage. Outside of her large, three-room house stood representations 
of two armed door guards. Inside the front gate, in the open courtyard, were 
replicas of an electric fan, two television sets, an electric rice pot, a washing 
machine, a car with large tail fins, a radio, lawn furniture, and a refrigerator, 
along with several servants wielding mops and brooms ... On an adjacent 
table stood a paper figure representing the deceased woman'?'*, 

Bei den Grabbeigaben läßt sich hier also so etwas wie eine Ver- 
schiebung von materiellen Gegenständen zu Repräsentationen faktischer 
Güter beobachten. In Taiwan gab es vielleicht die Entwicklung von Silber- 
barren zu (falschem) Papiergeld, im archaischen Griechenland von Alltags- 
keramik zu unverwendbaren Miniaturformen, im klassischen Griechen- 
land—im Sinne von Michael Vickers’ These—von wertvollen Metallgefä- 
Ben zu schwarz- und rotfiguriger Keramik, Metallgefäße imitierend?'”. 


Dennoch weist die Repräsentationsinterpretation auf eine mögliche Ritual- 
funktion hin; inwieweit sie jeweils mit Berechtigung zur Anwendung kom- 


men darf, ist im Einzelfall zu entscheiden. Ich werde darauf später noch öfter 


eingehen müssen, auch im Hinblick auf die paganen und christlichen Bestat- 


26 Ebd., S. 171f. 

27 Essen—oft in ungenießbarer Form—, Silber und echtes Münzgeld spielten bei den Ri- 
tualen der untersuchten Sippe ebenfalls eine Rolle, vgl. ebd., S. 149-228. 

28 Ahern (1973), S. 226. 

29 S. Kap. 24. 
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0 
tungen Roms”. 


Nikolaus Himmelmann hat jüngst eine weitere Entdeckung beigetragen, 
die sich nicht nur gegen die Vorherrschaft der Repräsentationsthese wendet, 
sondern auch auf die große Bedeutung des rituellen Totengedenkens bereits 
im archaischen Griechenland aufmerksam macht. Seine Untersuchung von 
aufwendigen Weihgeschenken und Grabmälern des 6. Jahrhunderts aus dem 
ionischen Osten (Milet, Samos) und Attika beschäftigt sich mit der großen 
Anzahl an Jungverstorbenen, denen diese besondere Totenehrung offensicht- 


lich zugekommen ist: 


Der ungewöhnliche Aufwand, der gerade an Gräbern von Jugendlichen entfaltet 
wird, ist eine sehr auffällige Erscheinung, die einer Erklärung bedarf. Als Stifter 
nennen die Inschriften meist den Vater, aber auch die angeblich so unselbstän- 
dige Mutter””' kann das Grabmal veranlaßt haben?” ... Kinderlosigkeit [ist] der 
Grund für die Stiftung. Dabei denkt man natürlich an die außerordentliche Be- 
deutung, die der Grabkult in den Augen griechischer Familien besaß. Die An- 
gehörigen sind religiös und moralisch verpflichtet, an öffentlichen und familiä- 
ren Feiertagen die Gräber zu besuchen und die herkömmlichen Riten zu voll- 
ziehen. Wer dies unterläßt, büßt sein bürgerliches Ansehen ein und kann zum 
Beispiel ... von Ämtern ausgeschlossen werden. Kinderlose adoptieren Erben 
häufig allein zu dem Zweck, ihren Grabkult zu sichern und sich damit zugleich 
ihr Andenken zu erhalten. Wer dem Laufe der Natur entsprechend bei seinem 
Tode Kinder hinterläßt, kann auch ohne aufwendiges Grabmal ritueller Grab- 
pflege sicher sein. Der ohne Nachkommenschaft Verstorbene hingegen erhält 
von seiner Familie ein anspruchsvolles Denkmal, das durch seine schiere Prä- 


senz die Forderung nach Kult auch bei entfernteren Verwandten beziehungs- 


weise Erben wachhält?”. 


20 Auch hier hat die Beschränkung auf die Repräsentationsthese eine gewisse Tradition. 


Wer etwa in Ludwig Friedländers Sittengeschichte zum Alten Rom nach „Bestattungskultur“ 
sucht, wird alleine im Kapitel über den römischen Luxus fündig, vgl. Ludwig Friedländer, Dar- 
stellungen aus der Sittengeschichte Roms in der Zeit von Augustus bis zum Ausgang der Anto- 
nine, 10. Aufl. Aalen 1964, Bd. 2, S. 360-369. 

2! Zur besonderen Rolle der Frau in den Bestattungsritualen s. v. a. Humphreys (1983). S. 
dazu die Rez. von Robert Garland in: History Today 33 (1983), S. 48. 

22 Nikolaus Himmelmann, (1999), S. 13. 

23 Himmelmann (1999), S. 16. An anderer Stelle (ders. Um Totenklage auch Fernstehen- 
der bittend. Denkmäler für Kinderlose im archaischen Griechenland, in: Frankfurter Allgemeine 
Zeitung 191 [19.8.1998], S. N 6) schreibt Himmelmann zu diesem Problem: ,,Die aufwendigen 
Denkmäler sollen also die Erinnerung an kinderlos Verstorbene bewahren und den Grabkult für 
sie provozieren ... Nicht Jugend, sondern Kinderlosigkeit war hier der entscheidende Gesichts- 
punkt ... Die Wendung der Grabmäler an die Öffentlichkeit, von modernen Archäologen gern 
allein auf das Bedürfnis nach politischem Prestige zurückgeführt, hat in dieser Zeit also nicht 
nur ein soziales, sondern auch ein religióses Motiv. Andernfalls müßten die Väter und die ver- 
dienten Honoratioren im Mittelpunkt stehen, nicht aber die kinderlos verstorbenen jungen Män- 
ner und Mädchen, die nie das Ansehen von Familienoberhäuptern erlangten“. Eine denkbare an- 
dere Lósung, das Verlangen nach Monumentalisierung des erlittenen groBen Verlustes, lehnt 
Himmelmann mit guten Gründen ab, S. Himmelmann (1999), S. 13-15. 

Ein hilfreicher Forschungsüberblick zu den attischen Grabreliefs, auf die sich Him- 
melmann bezieht, findet sich bei Bernhard Schmaltz, Griechische Grabreliefs, Edf 192, Darm- 
stadt 1983, S. 24-58. Die besondere Bedeutung, die man dem ,,unzeitigen Tod “ in Griechenland 
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Die solonische Gesetzgebung hat—ähnlich wie bei der Totenklage—den 
Versuch unternommen, Größe und Aufwand dieser aufwendigen Grabbauten, 
wie sie zum Beispiel auf dem Kerameikos eindrücklich erhalten geblieben 


: й ss 225 
sind^^, einzuschranken 


Essen und Totengedenken 

Auf die Bestattung folgte—wie bei den meisten antiken Volkern”°—das ge- 
meinsam eingenommene Mal, das tepidettvov, ursprünglich vielleicht in 
unmittelbarer Verbindung mit einem Opferritus: So verbot die solonische 


ә 
b^". Das тє- 


Gesetzgebung ausdrücklich das Schlachten eines Rindes am Gra 
piödeımvov fand zumindest in späterer Zeit jedoch im Hause des Verstorbenen 
statt’. Beim Satiriker Hegesipp haben die Gäste einer Bestattung aus- 
schlieBlich am anschlieBenden Essen Interesse und warten die übrigen zeit- 
raubenden Rituale nicht ab”. Auch ein erst nachträgliches Totenmahl war 
bereits im klassischen Griechenland weit verbreitet und wurde—ebenfalls 
unter dem Namen trepidettvov—oft am 9. Tag nach dem Tod am Grab ge- 
feiert” 


chere Tradition?! 


. Die Feier des Leichenmahles am Grab ist vielleicht die ursprüngli- 


unterstellte, wird auch im háufigen Grabmotiv der mors immatura reflektiert, zu der es inzwi- 
schen einschlágige Untersuchungen gibt, vgl. nur Ewald Griessmair, Das Motiv der Mors Im- 
matura in den griechischen metrischen Grabinschriften, Innsbruck 1966; Hans Lohmann, Das 
Motiv der mors immatura, in: Kotinos. FS Erika Simon, Mainz 1992, S. 103-113. 

24 Brückner (1909); s. außerdem die Literaturüberblicke bei Hans Rupprecht Goette, Art. 
Athenai II., in: DNP 2, 1997, S. 168-186, und W. Zietzschmann, Art. Athenai III, in: KP 1, 
Sp. 699f und bei Kurtz/Boardman (1985), S. 9-21. Zum Kerameikos im einzelnen s. die inzwi- 
schen 14 Bände der Grabungspublikationen: Deutsches Archäologisches Institut Athen (Hg.), 
Kerameikos. Ergebnisse der Ausgrabungen, Berlin 1939-1988. Ein Überblick über die Ge- 
schichte der Ausgrabungen findet sich bei Ursula Knigge, Der Kerameikos von Athen. Führung 
durch Ausgrabungen und Geschichte, Athen 1988, S. 166-168. 

S. Cic., Leg. 2,26,65f. 

26 S. etwa den Überblick bei Alfred Loisy, Essai historique sur le sacrifice, Paris 1920, 
S. 153-161. 

21 évayiCerv 8€ Bon oix etaoev („Ег verbot, einen Stier als Totenopfer darzubringen", 
Plut., Sol. 21,5, zit. als F 72c in Ruschenbusch [1966], S. 96). Vgl. dazu Walter Burkert, Homo 
necans. Interpretationen altgriechischer Opferriten und Mythen, КУУ 32, Berlin/New York 
1972, S. 62-65. Burkert leitet Totenopfer und Leichenschmaus etwas spekulativ aus alten Jagd- - 
ritualen ab, wonach gemeinschaftstiftendes Essen, Tod und Töten zusammengehören. Das 
Schlachten eines Rindes und das gemeinschaftliche Verzehren des Fleisches kónnte von der so- 
lonischen Gesetzgebung freilich auch als eine zu vermeidende Gelegenheit für Adlige zur Ge- 
winnung politischer Anhänger betrachtet worden sein (s.o.). 

Vgl. Hegesipp, Adelphoi 11-16. Dazu Kurtz/Boardman (1985), S. 175. 

7?  Hegesipp., Athen. 290b. 

#0 Auch dafür ist offenbar der Begriff mepiSetmvov überliefert, vgl. die Angaben bei Her- 
mann Menge, Langenscheidts Grosswörterbuch Griechisch— Deutsch, unter Berücksichtigung 
der Etymologie, 28. Aufl. Berlin 1994, S. 543. 

Burkert (1977), S. 297. 
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Wie bereits angeklungen ist, spielte schon im Griechenland historischer 
Zeit das rituelle Totengedenken eine große Rolle. Die Tragödien—und auch 
Herodot—sprechen von Ritualen am 9. (ууата) und 30. (тріткбстіа) Tag 
nach dem Eintreten des Todes sowie von einem jáhrlichen Totengedenken, 
das von besonderer Wichtigkeit маг. Für die Bestätigung der in der Sekun- 
därliteratur oft erwähnten Gedenkfeier am dritten Tag reichen die Quellen 


nicht aus, ganz ausschließen läßt sich die Existenz einer solchen Feier jedoch 


nicht”. 


Außerdem war z.B. im Athen der klassischen Zeit der 30. Tag eines jeden 
Monats den Toten gewidmet (rp.aká8ec?^); dieser Tag wurde als Anlaß für 
Gedenkrituale genommen, die in ähnlicher Weise zudem am Todestag oder 
an einem für ein ganzes Gemeinwesen festgelegten jährlichen Festtag vollzo- 
gen werden konnten—ähnlich wie in Rom (s. u.). Nach Herodot gab es bei- 


spielsweise einen solchen Festtag mit dem Namen yeveota, der „allen Grie- 


«235 


chen bekannt 15° . Außerdem wissen wir von einem gleichartigen attischen 


Fest, den уоа 29, Andere in der antiken Literatur und auf Inschriften er- 


wähnte Totenfeiern ähnlicher Art heißen uneinheitlich уєкйста, аура, 
XUTPOL, veuéota, єпітафіа, аладєаёєс, Opala, dmodopá8ec, prapat nué- 
pat, дивєстипріа, év.avota ^; der Vielfalt der Bezeichnungen entsprach eine 
gewisse Vielfalt je nach Ort und Zeit”. 

Anhaltspunkte für den Ablauf dieser Rituale liefert die griechische Va- 
senmalerei. Zentral war offenbar ein von Gebeten begleitetes rituelles Toten- 


opfer (Haarlocken, Wein, Öl, Salben; Milch, Honig, Wasser, Sellerie, méàa- 


7? Vgl. dazu u. a. Bernard Laum, Stiftungen in der griechischen und römischen Antike. 


Ein Beitrag zur antiken Kulturgeschichte I, Leipzig/Berlin 1914, S. 74f. 

33 Kurtz/Boardman (1985), S. 174, führen die These eines Gedenkens am dritten Tag auf 
ein MiBverstündnis des nach der Beisetzung durchgeführten Reinigungsritus Ta tpita zurück. 
Der Begriff beziehe sich vielmehr auf den Zeitpunkt des Eintreffens des Todes—sowohl Beiset- 
zung als auch Ritus hátten dann am dritten Tag stattgefunden, s.o. Die Quellen, die sich mit die- 
ser These nicht erklären lassen, sind meist aus späterer Zeit und aus Syrien, Kleinasien oder 
Nordafrika. Dort werden dann auch etwa Bestattungen am Tage des Todes bezeugt, so bei 
Apuleius, Metamorph. 9,31, weitere Belege dafür bei Dólger (1922), S. 555-557. 

МО Vgl. Poll. 1,66; vgl. dazu Olof Gigon (1965), Sp. 457. 

55 Hdt. 4,26. 

36 Vgl. Alexiou (1974), S. 208. Die xoai sind eigentlich die Gaben beziehungsweise 
Trankopfer, die man den Toten ans Grab bringt (Gerstenbrei, Milch, Honig, Wein, Ol), vgl. da- 
zu Burkert (1977), S. 299. 

?? Vgl. dazu nur etwa August Mommsen, Feste der Stadt Athen im Altertum, geordnet 
nach dem attischen Kalender, Leipzig 1898; Ludwig Deubner, Attische Feste, Berlin 1956. 

28 S. dazu Ulrich von Wilamowitz-Moellendorf, Der Glaube der Hellenen, Bd. 1, Darm- 
stadt 2. Aufl. 1955, S. 296-310. 
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240 


voc, KoAAuBa, пєл\їкратоь??; in früheren Zeiten vielleicht auch Віш“ ), an 


das sich eine Mahlfeier anschloß. Die Aufschrift eines Grabes aus römischer 


Zeit endet mit folgenden Worten: 


Wenn du die Psyche [eines toten Mannes] bezaubern willst, dann [bezaubere,] 


indem du das ausgießt, was Brauch für die Sterblichen ist^"'. 


Die vorwiegend flüssigen Gaben versickerten vor den Augen der Teilnehmer 
in der Erde der Graber. Zu diesem Zweck hat man in Einzelfallen eigens un- 
terirdische Röhren verlegt"; in Urnengrübern aus dem 8. Jahrhundert finden 


sich Bauchamphoren und große Mischgefäße, deren Böden durchstoBen sind, 


243 


damit diese Spenden in die Erde sickern konnten“. Der Vasenmalerei zufol- 


ge wurden die Gaben aber zuweilen auch einfach auf und an die Graber ge- 
stellt, wie es die Ethnologie und Kulturanthropologie auch in anderen Kultu- 
ren beobachtet hat". Eine solche Szene zeigt beispielsweise ein Lekythos 
aus dem 5. Jahrhundert, auf dem mehrere solcher Spenden in verschiedenen 
Gefäßen abgebildet sind. Die dargestellte Frau bringt offenbar gerade eine 
Libation vor dem festlich geschmückten Grab dar: 


239 Ausführlich zu Art und Form der Libationen (mit zahlreichen Quellen) Fritz Graf, 


Milch, Honig und Wein. Zum Verständnis der Libation im griechischen Ritual, in: Perennitas. 
Studi in onore di Angelo Brelich, Rom 1980, S. 209-221. Weitere Belege noch bei Alexiou 
(1974), S. 208-209. 

^? So die Meinung von Wolfgang Fauth, Art. Bestattung, КР І, Sp. 873. Fauth steht da- 
mit—bewußt oder unbewußt—in der mit der Anthropologie Edward Tylors verbundenen For- 
schungstradition, in der der Blutguß der Überlebenden (survivors) nach einem Todesfall eine fe- 
ste und immer wiederkehrende ethnologische Konstante darstellt, mit der der Kontingenzerfah- 
rung des gefáhrdeten Lebens begegnet wird (vgl. z.B. Edward B. Tylor, Die Anfánge der Cultur. 
Untersuchungen über die Entwicklung der Mythologie, Philosophie, Religion, Kunst und Sitte, 
Leipzig 1873, S. 403f). Zu dieser Art von ,,Survivaltheorie* (Tylor) kritisch bereits M. T. Hod- 
gen, The doctrine of survivals, London 1936, sowie Geo Widengren, Selbstverständnis und We- 
sen der Religionswissenschaft, Darmstadt 1974, S. 87-113. Vgl. zur Tylor-Schule auch Kap. 4.2. 

M! ei SE Géiec HeAyeıv duu [re0vnkóroc dv8póc, 0éA£o]v Emomioas боса Вро- 
Toto [0єшс]. CIG 1030; s. Epigrammata Graeca ex lapidibus conlecta, ed. С. Kabel, Berlin 
1878, S. 42,120,9-10. 

242 Belege bei Burkert (1977), S. 299; s. Kap. 2.5. 

?5 So auf dem Kerameikos. S. dazu Paul Stengel, Die griechischen Kultusaltertümer, 
HKAW 5/3, München 1920, S. 144f und die o.g. Lit. zum Kerameikos. In jüdischen Gräbern 
aus talmudischer Zeit hat man übrigens Sárge mit ebenfalls durchstossenem bzw. durchbohrten 
Boden gefunden, was nach rabbinischer Interpretation Berührung mit der Erde schaffen soll 
(bTBer 19b). 

244 Vgl. Kap. 2.5. 
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Abb. 7: Frau am Grab mit Totenspende (Lekythos, 5. Jahrhundert) 


An den Grabbauten selbst sind zum Teil sogar Reste einer Schmückung mit 
Binden (tatviat) und Kränzen an diesen Festtagen erhalten geblieben?? 


Bei Lukianos findet sich eine Bemerkung, die einen Eindruck vom Ablauf 


dieser Rituale gibt^^: 


Errichten sie einen Scheiterhaufen vor den Grabhügeln und graben (eine Grube) 


und verbrennen diese wertvollen Speisen und gießen Wein und рє\ікратоу 


(Gemisch aus Honig und Wasser) in die Grube, wie es scheint?" 


Ansonsten gehen die literarischen Texte meist davon aus, daB diese Rituale 
jedem bekannt waren, weshalb, wie schon gesagt, meist nur von „den übli- 


chen Dingen“ (rà voutCopeva/ta vevoutopéva) die Rede ist? ^ 


M$ So erwähnt M. Pfanner, Hefte des archäologischen Seminars Bern 3 (1977), S. 5f, Me- 
tallstifte zur Aufnahme von Kränzen und Tänien. Vgl. auch die Einlassungen für KultgefaBe bei 
Brückner ( 1909), S. 66, Abb. 37-38. Zu beiden s. Himmelmann (1999), S. 37f. 

246 Zu den Beteiligten an diesen Ritualen spekuliert Humphreys (1980), S. 122, angesichts 
der erhalten gebliebenen Grabmonumente: “It might seem, so far, that the history of the com- 
memoration of the dead in Athens is one of a progressive narrowing of the circle involved, from 
the outward-looking monuments of the archaic age, addressed to the community as a whole and 
to the passing stranger, to the intimate groups of kin and friends provided for by the foundations 
of the Hellenistic period...[But] the very rich were never content for long with purely private 
forms of commemoration". 

47 о бё Kai mupàv vijcavrec про TOV хоратомм | Kal Вобром тий ópütavrec каїоцої 
T€ "our Ta TOAUTEAT deimva kai eic rà ӧроурата olvov kal pediKpaTov, WG you eiká- 
cat, ékxéouaiv; Lucianus, Charon 22 (ed. M. D. MacLeod, Luciani Opera 2, SCBO, Oxford 
1974, S. 20,12-15). 

48 So zum Beispiel in der Erbschaftsrede des attischen Redners Isaios, тєрї тоб Me- 
veKAéouc KAnpov, 10, oder in der auf 5. 58f zit. Beschreibung des Polybios. Vgl. auch Hdt., 
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Familie und Óffentlichkeit 

Die solonische Gesetzgebung und ihre Nachfolger sind Zeugnisse von Ver- 
suchen, Bestattungen auf den familiáren Bereich zu beschránken und eine zu 
große Öffentlichkeit zu verhindern. In diesem Sinne sind die Beschränkungen 
des Bestattungsaufwandes und vor allem der Ausschluf aller Nichtverwand- 
ten von einer Bestattung zu verstehen"? 

Unbeschadet dieser Bestrebungen fanden Bestattungen keineswegs ganz 
hinter verschlossenen Türen statt. Der Trauerklage, den Leichenreden und 
dem Totengedenken kann zu allen Zeiten ein gewisser Grad an Offentlichkeit 
unterstellt werden. Diese Öffentlichkeit war jedoch eine andere als die der öf- 
fentlichen Opfer und des óffentlichen Kultes. Themen der paganen Tempel- 
religion tauchen in den Quellen nicht auf. Zuweilen läßt sich ein regelrechter 
Antagonismus zwischen ,,professionellen“ Trauerweibern und Bestattungs- 
rednern einerseits und den Funktionsträgern der Tempel andererseits nach- 
weisen, die zudem eine andere soziale Schicht repräsentierten””. So vermei- 
den auch die überlieferten Epitaphien Themen religióser Mythologie und des 
Tempelkults. 


Karl Prinz bestätigt dies in seiner bereits erwähnten Untersuchung von Epi- 
taphien aus dem Athen des 5. und 4. Jahrhunderts. Der Tempelkult der olympi- 
schen Götter hatte mit den familiären Bestattungsritualen nichts zu tun, von de- 
nen Prinz die athenischen Epitaphien noch einmal abgrenzen móchte. Trotz 
mancher funktionaler Parallelen nehmen sie eine historische Sonderrolle ein?'. 
Die offenkundige Konkurrenz zwischen Epitaphien, Bestattungsriten und óf- 
fentlichem Kult hat immer wieder zu unterschiedlichen Interpretationen Anlaß 
gegeben. So versuchte Nicole Loraux??, die Reden ganz von den rituellen und 
religiösen Aspekten der Bestattung abzukoppeln und sie nur als „rein politische 
Diskurse" zu verstehen, da sie fast ausnahmslos von ranghohen Politikern ver- 


1,35 und 1,49. Vgl. zum Begriff auch Rohde (1925), S. 251f.259f. Christliche Autoren wie Ori- 
genes (Cels. 8,30) bedienen sich dieser Terminologie ebenfalls, s. dazu Kap. 3.2 und 3.3 

79 бо berichtet Cicero: quocirca Pittacus omnino accedere quemquam vetat in funus alio- 
rum (,,Daher verbietet Pittakos überhaupt allgemein den Zutritt zur Leichenfeier eines Nichtan- 
gehörigen“, Cic., Leg. 2,25,65, Text u. Übers. Ziegler/Gorler [1988], S. 294f). Eines der Motive 
Solons war sicher politischer beziehungsweise verfassungsrechtlicher Natur: Der Aristokratie 
sollte eine Gelegenheit genommen werden, Gefolgschaft öffentlich zu versammeln (s.o.). 

Mit der sozialen Herkunft eng verknüpft ist die Frage des Professionalisierungsgrades, 
vgl. dazu zuletzt (mit Lit.) Georg Schóllgen, Die Anfange der Professionalisierung des Klerus 
und das kirchliche Amt in der syrischen Didaskalie, JAC.E 26, Münster 1998, S. 7-33. 

5! Prinz (1997), insbes. S. 16ff und S. 48-50. Auf die der Tempelreligion gegenüberste- 
henden Tradition der Athener Epitaphien greift interessanterweise ein noch zu diskutierender 
Text Kyrills von Alexandria zurück, der den christlichen Umgang mit den Toten damit ver- 
gleicht, s. Kap. 4.2. 

Nicole Loraux, L'invention d’Athenes. Histoire de l'oraison funebre dans la ‘cite clas- 
sique', Paris 1969, S. 339-342. 
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faßt und vorgetragen wurden. Tatsächlich werden religiöse Themen im Sinne 
der Tempelreligion auffallend vermieden, wobei, wie Prinz zeigt, der Zusam- 
menhang mit rituellen Abläufen sicher enger war, als Loraux das annimmt. 


Reinheit und Unreinheit 

Es ist bereits deutlich geworden, daß die Kategorien von Reinheit und Un- 
reinheit von größter Bedeutung im Zusammenhang mit Tod und Bestattung 
in der Alten Welt waren. Diesen Zusammenhängen ist inzwischen auch von 


seiten der Forschung große Aufmerksamkeit zuteil geworden, insbesondere 
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was das Griechenland klassischer Zeit betrifft”. Ich beschränke mich des- 


halb wiederum auf einige Bemerkungen. 
Wie im Fall des palästinischen Judentums, so gibt es auch in Griechenland 


keine Hinweise auf eine Anwesenheit von Priestern des Tempelkults bei Be- 
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stattungen^ . Es gibt im Gegenteil guten Grund zu der Annahme, daß zumin- 


dest in klassischer Zeit?” Sakralbezirke und Friedhöfe örtlich unvereinbar 


und Priester von den Bestattungen ausgeschlossen waren. Namentlich wur- 
den in einer ganzen Reihe von Fällen Gräber und manchmal ganze Friedhöfe 
verlegt, um einen Reinheitskonflikt zwischen Sakralbezirk und Grab beizule- 
gen. Das bekannteste Beispiel sind die von Peisistratos veranlaßten Reini- 


gungen auf Delos im Jahre 543/542. Aber auch etwa in Delphi und Daphne 
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läßt sich Ähnliches nachweisen”. Allerdings sind die Quellen nicht zahl- 


reich genug, um für diesen langen Zeitraum zu wirklich allgemeingültigen 


53 Die ausführlichste aktuelle Untersuchung dazu stammt von Robert C. T. Parker (Mias- 


ma. Pollution and purification in early Greek religion, 2. Aufl. Oxford 1996), auf die ich im fol- 
genden vor allem zurückgreife. Parkers Arbeit, die stark von Mary Douglas beeinflußt ist, hat in 
der angelsächsischen Forschung extensive Diskussionen ausgelöst, vgl. dazu die Lit. im Vor- 
wort zur 2. Aufl. Vgl. außerdem Günther Neumann, Каварос „rein“ und seine Sippe in den älte- 
sten griechischen Texten. Beobachtungen zu Bedeutung und Etymologie, in: Kotinos. FS Erika 
Simon, Mainz 1992, S. 71-75. Insbesondere für Quellenhinweise immer noch äußerst nützlich 
ist darüber hinaus die in den folgenden Anm. zit. Lit. der religionsgeschichtlichen Forschung 
vor 1945 (Eitrem, Rohde). 

254 So folgern Kurtz/Boardman (1985), S. 237, aus ihrer Quellenanalyse: „Während die 
meisten anderen religiósen Handlungen in der Offentlichkeit von Berufspriestern ausgeführt 
wurden, oblag die Durchführung der Bestattung privaten Personen—den náchsten Verwandten." 

55 In der minoischen Kultur des 2. Jahrtausends v. Chr. gibt es eine Verbindung von öf- 
fentlichem Kult und öffentlichem Tod—ähnlich der ägyptischen pharaonischen Todeskultur. 
Das sogenannte Tempelgrab im Palast von Knossos ist freilich ein nahezu singuläres Beispiel, 
das zur späteren klassischen Kultur Griechenlands wenig Verbindung hat. S. dazu den Gra- 
bungsbericht bei Arthur J. Evans, The palace of Minos. A comparative account of the successive 
stages of the early Cretan civilization as illustred by the discoveries at Knossos, Bd. 4,2, London 
1935, S. 962ff. Theodoret berichtet—ältere Autoren zitierend— von verschiedenen Mythen und 
Legenden, nach denen etwa auf der Akropolis in Athen der mythische schlangenbeinige Ke- 
krops begraben liegt oder sich im Tempelbezirk von Larissa das Grab des Akrisios befindet, 
Vater der Danaë, Großvater des ihn schließlich tótenden Perseus (Thdt., Affect. 8,29f; vgl. dazu 
Kap. 4.2). Mythen dieser Art ändern freilich nichts an den Verboten von Bestattungen gewöhn- 
licher Sterblicher im Bereich eines Tempel in historischer Zeit. 

5*9 S. dazu Kurtz/Boardman (1985), S. 233-235, sowie die im Kap. 4.2 beschriebenen 
Maßnahmen Julians in Antiochia. 
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Schlüssen zu gelangen. Diese Unsicherheit hangt auch mit dem relativ gerin- 
gen Professionalisierungsgrad mancher griechischer Priester zusammen: 
Wenn die Priesterschaft in vielen Kulten ein Ehrenamt auf Zeit war”, dann 
wird es eine Teilnahme solcher Personen an Bestattungen der eigenen Fami- 
lie zweifelsohne gegeben haben—aber eben órtlich und vor allem zeitlich 
getrennt von ihrem Priesteramt. 

Der reinigenden Wirkung des Wassers kam eine besondere Rolle bei den 


Ritualen zu, wie durch die groBe Zahl der in griechischen Nekropolen gefun- 
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denen Wassergefäße illustriert wird“ . Vor allem dem Meerwasser, ersatz- 


weise ,,flieBendem“ Wasser, schrieb man offensichtlich eine besondere ritu- 
elle Reinigungskraft zu”. Damit reinigte die Familie des Verstorbenen zu- 
nächst die Leiche"? Aus Athen wird berichtet, daß während der Prothesis oft 
eine Schüssel (dpödvıov) mit Wasser aufgestellt wurde, das von außerhalb 


des Hauses herbeigeholt wurde und mit dem sich Besucher beim Betreten 
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und Verlassen des Trauerhauses reinigen konnten“ . Außerdem wurden zu- 


weilen ein Zypressenzweig oder eine Haarlocke an die Haustür gehängt, 
wohl zur Warnung, daB sich hier eine Leiche befinde und der Ort deshalb un- 


rein sei. Der Zypressenzweig ist auch in der späteren römischen Bestattungs- 
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kultur zu finden“. Aus Athen ist zudem der Ritus des amövıupa (Waschung, 


von atovicetv/atovitte tv) für die Trauernden nach der Bestattung überlie- 
fert, der dem Bericht des Kleidemos zufolge^? aus folgenden Elementen be- 
stand: Ziehen eines Grabens an der Westseite des Grabes, HineingieBen von 
Wasser und Sprechen einer atövıupa-Formel”“. Danach wurde Myrrhe in 


27 бо etwa—Cumont folgend—Schóllgen (1998), S. 7-33. 

5* Ausführliche Beschreibungen von Gefäßen zur rituellen Reinigung bei 
Kurtz/Boardman (1985), S. 183-185. 

29 S. dazu ausführlich (mit zahlreichen Quellenbeispielen sowie antiken religionsge- 
schichtlichen Parallelen) Samson Eitrem, Opferritus und Voropfer der Griechen und Rómer, 
Kristiania 1915/Nachdr. Hildesheim/New York 1977, S. 76-132. Im Judentum hatte offenbar 
stets Quellwasser einen hóheren Wert, in den graeco-rómischen Religionen in der Regel Meer- 
wasser (in einigen Zauberpapyri gilt auch frisches Regenwasser zur rituellen Anwendung als be- 
sonders wertvoll, vgl. Th. Hopfner, Griechisch-ägyptische Offenbarungszauber 2, Leipzig 1924, 
S. 117-120), vgl. zum Ganzen Theodor Klauser, Taufet in lebendigem Wasser! Zum religions- 
und kulturgeschichtlichen Verstándnis von Didache 7,1/3, in: ders., Gesammelte Arbeiten zur 
ETAT CNN: Kirchengeschichte und christlichen Archáologie, JAC.E 3, Münster 1974, 

. 71-183. 

%0 Dabei ist in Athen die Benutzung des als rituell reinigend betrachteten дріуа- 
vov/óp(yavoc belegt, vgl. Erwin Rohde, Psyche. Seelencult und Unsterblichkeitsglaube der 
Griechen, Tübingen 9./10.Aufl. 1925, S. 218f. 

*! Zahlreiche Belege bei Rohde (1925), S. 220; Olof Gigon, Art Grab A, in: LAW, 
Sp. 457; Garland (1985), S. 43. Vgl. Bruit Zaidman/Schmitt Pantel (1992), S. 72. 

7? Serv. Aen. 6,216; Plin., Hist. nat. 16,139. Plinius spricht außerdem von Tannenzwei- 
gen, die zu diesem Zweck aufgehängt wurden: Plin., Hist. nat. 16,40. 

23 In dem bei Athenaios überlieferten Fragment des ЕЕпуптікбу, FGH 323. 

24 S. Parker (1996), S. 36, Anm. 15. 
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den Graben gegossen” . Außerdem scheint es für die Trauernden üblich ge- 
wesen zu sein, sich nach der Zeremonie zu waschen. Die Angaben zur Dauer 
der rituellen Unreinheit schwanken von drei bis neun Tagen nach einer Be- 
stattung”“. 


Abb. 8: Trauernde Frau bei Reinigung (Lekythos, 5. Jahrhundert)?” 


Die oben bereits erwähnte Inschrift von Keos fordert ausführlich eine Reini- 
gung des Totenhauses: 


Am nächsten Tag soll ein Freier das Haus zuerst mit Meerwasser reinigen, dann 
mit Quellwasser, nachdem er Erde ausgestreut hat; wenn das Haus einmal ge- 
säubert worden ist, ist es rein, und es soll mit den Opfern begonnen werden ... 

Unter die Bahre darf kein Trinkgefäß gestellt werden, auch darf kein Was- 
ser ausgegossen werden... 


Wenn der Tote einmal von seinem Sterbeort fortgebracht worden ist, dürfen 

nur die befleckten Frauen (yvvaikes gtaivouévat) das Haus wieder betre- 
268 
ten... 


"5 Dieser rituelle Ablauf zeigt gewisse Parallelen zu den römischen Lemurien-Ritualen, 


die im wesentlichen ebenfalls aus Reinigungsriten bestehen, s. Kap. 2.5. 
266 Belege bei Olof Gigon (1965), Sp. 457; vgl. Wilamowitz-Moellendorf (1955), S. 306. 

%7 Bei dem abgebildeten Gefäß handelt es sich—ebenso wie bei dem Lekythos von 
Abb. 7—um einen Behälter für eine Totenspende, was die Darstellung aus dem Bereich dieses 
rituellen Kontextes erklärt. 

%8 tit 8€ botepai [nt GL 

apaívev THY olkinv éAeU0epov 0aAd [con]- 
[L] протох, Єптєїта de slar Aovev ут] x[pic]- 
avra: ety 8€ біарамвті, кабарђи Eva Kai Tfjv. oikinv kai Bún Dieu edfiott]- 
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In der solonischen Gesetzgebung werden die Teilnehmer am Leichenzug als 
die „sich Befleckenden“ bezeichnet, deren Zahl möglichst gering zu halten 
sei’. Der Nachtrag der hesiodischen Erga verbietet Geschlechtsverkehr un- 
mittelbar nach dem Aufenthalt an einem Grab?”. Außerdem wird berichtet, 
daß nach der Bestattung einmal im Monat Kehricht zum Grab des Toten ge- 
bracht wurde—vielleicht spiegeln sich auch hier Reinigungsvorstellungen 
wider". Aus diesen Berichten stammt auch der Begriff piaca (,,Beflek- 
kung“/,Unreinheit“ etc., von ptatvetv = „färben“, „verunreinigen“), sprach- 
licher Vorläufer des christlichen 0 шаспнбс??., SchlieBlich weif man auch 
von dunkler Trauerkleidung, die nach Meinung mancher Autoren ebenfalls 
mit der Markierung eines unreinen Status zu tun haben kónnte?^, 


(а) ... 

we UmroriOévat kúka уто THY [kA] 

[v]nv, pet TO убор ékxëv ... 

onov dv [0]àvnt, єп» ét 

Een x0ít, нё i€vat yuvaikac п[ро]с "fo ot 

Kin: doc € тас juatvouévac: 

Es folgen noch weitere Definitionen bzw. Vorschriften bzgl. Befleckung und Reini- 
gung, die die Wörter Aoveiv, piaivety und кабарбс enthalten; der Text ist jedoch stark ver- 
derbt. Nr. 97 bei Franciszek Sokolowski, Lois sacrées des cités Grecques, TMEFA 18, Paris 
1969, S. 188-191; die Ubers. folgt Kurtz/Boardman (1985), S. 237f; vgl. noch Garland (1985), 
S. 


44. 

29 Bei Plut., Sol. 21,5, zit. als F 72c bei Ruschenbuch (1966), S. 97. 

270 und’ ато Buodbäuoo TAbov drovoorüjcavra omeppaíveiv yeveńv, Grd’ dbavatwv 
amo 8avTÓc („Auch nicht, wenn du zurückommst vom unheilbringenden Grabe, säe du dein Ge- 
schlecht, vielmehr nach dem Mahle der Götter“, Text u. Übers. Albert v. Schirnding, in: ders. 
[Hg.], Hesiod. Theogonie. Werke und Tage, TuscBü, München 1991, S. 140f). Ulrich v. Wila- 
mowitz-Moellendorff (1955), S. 306, kommentiert diese Stelle folgendermaßen: „Der Tod 
bringt eine Befleckung in das Haus, solange die Leiche darin ist, und befleckt solange alle, die 
es betreten ... Spáter gibt es Anordnungen über die Dauer der Befleckung". 

Weitere Belege für Verunreinigungsvorstellungen im klassischen Griechenland bei 
Garland (1985), S. 45. 

272 utaopds und gíaoya erscheinen im NT nur im 2. Petr., auch шакуєт м ist selten—im 
Gegensatz zum LXX-Gebrauch. Hauck, Art. ptatvw—piaopa—ptaopoc—apiaivtoc, in: 
ThWNT 4, S. 647-650, spricht davon, daß dies ein Zeichen dafür sei, daß das NT ‚die rituell- 
kultische Denkweise [der LXX] überwunden" habe (vgl. Kurtz/Boardman [1985], S. 182; Par- 
ker [1996], S. 3f.12f). Eine Verengung von шасрос̧/шасџра auf eine von Hauck offenbar un- 
terstellte ,,rituell-kultische“ Eindimensionalität wird freilich weder der breiten und vielfältigen 
Begriffsgeschichte in vorchristlicher Zeit gerecht, noch der komplexen, mit dieser Vokabel eng 
verbundenen, Diskussion christlicher (Un-)Reinheitsvorstellungen in patristischer und mittelal- 
terlicher Literatur. S. dazu die Lit. im Kap. 4.2 und 3.3. 

3 Уві. Kurtz/Boardman (1985), S. 238; Gertrud Herzog-Hauser, Art. Trauerkleidung, in: 
PRE 6, Sp. 2225-2231. Ob die rote Bemalung der Innenseite von Sarkophagen und Särgen auch 
in diesem Zusammenhang zu sehen ist, läßt sich nicht mit Bestimmtheit sagen. Die Spartaner 
bestanden zu bestimmten Zeiten auf einem roten Leichentuch—auch hierfür fehlt bisher eine 
überzeugende Erklárung (das rote Leichentuch ist auch heute noch in Griechenland anzutreffen). 
S. dazu Kurtz/Boardman (1985), S. 260; ein ausführlicher Erklürungsversuch findet sich bei 
Friedrich v. Duhn, Rot und Tod, ARW 9 (1906), S. 1-24. S. dazu Kap. 3.2.2. 
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2.5 Der Umgang mit den Toten und der Trauerprozeß in der römischen Re- 
publik und in der frühen rómischen Kaiserzeit 


Die Rituale, die vor der Ausbreitung des Christentums auf der italienischen 
Halbinsel zur Bewältigung von Tod und Trauer existierten, ähneln in vieler 
Hinsicht denen des klassischen Griechenlands?*, Die Unterschiede in der 
Sozialstruktur und vor allem in den (gesellschafts-)politischen Strukturen der 
beiden Gesellschaften, wie sie in den Quellen deutlich zutage treten und be- 
reits eingehend erforscht sind, haben jedoch auch Konsequenzen für die Ri- 
tuale von Tod und Bestattung. So läßt sich die Bedeutung einzelner rómi- 
scher Familien und Geschlechter in den oberen Schichten der Gesellschaft 
bei den Bestattungen genauer erkennen. Auf dem Feld der Bestattungen und 
des Totengedenkens hatte eine solche ,,Familie“ Gelegenheit, als eigene Gró- 
Ве aufzutreten’. Eindrücklich läßt sich das etwa an einzelnen Grabmonu- 
menten zeigen, aber auch die rechtlichen Bestimmungen, von denen mehr 
Einzelheiten als in Griechenland überliefert sind, geben davon Zeugnis. 


Von dem Griechen Polybios (200-120 v.Chr.) gibt es einen ausführlichen Be- 
richt über die Bestattung eines berühmten Mannes in Rom. Dieser Text ver- 
deutlicht die Rolle der römischen Familie?” und zeigt, wie sich diese Einheit 
mittels der Trauer- und Bestattungsrituale óffentlich darstellen konnte: 


Immer nämlich, wenn bei ihnen einer der herausragenden Männer stirbt, wird er 
zu seinem Begräbnis mit allem Schmuck eines Leichenbegángnisses zu den so- 
genannten rostra (éugóXo.7 ?) ins Forum getragen, manchmal aufrecht sitzend 
und sichtbar, seltener liegend. Ringsherum aber steht alles voller Leute; wenn 
ein Sohn im Mannesalter übriggeblieben ist, falls ein solcher gerade anwesend 
ist—sonst ein anderer Verwandter—-, besteigt er die rostra und spricht von den 
Tugenden und Taten des Toten. Dadurch ereignet es sich, daB die vielen, wenn 


274 Vg]. dazu die beiden Überblicksstudien Prieur (1986) und Toynbee (1996). Im folgenden 
soll es um die „römischen“ Rituale—den mos Romanus—gehen, wie sie sich selbstredend auch 
bei der rómischen und romanisierten Bevölkerung i in den rómischen Provinzen finden. 

Ich benutze den Begriff „Familie“ hier zunächst unspezifisch, alleine schon wegen des 
groBen Zeitraumes, der in diesem einleitenden Teil zur Sprache kommt und in dem die sozialen 
Strukturen großen Veränderungen unterworfen waren. V.a. ist die juristische Größe familia häu- 
fig etwas anderes als die soziale Einheit „Familie“. Der folgende Sprachgebrauch soll deswegen 
eine Bandbreite an unterschiedlichen familienähnlichen Entitäten einschließen: Wenn das Be- 
stattungsrecht etwa Freigelassene eines Hauses mitberücksichtigt, so hat man diese selbstver- 
stándlich zu einer solchen Einheit dazuzuzählen, also nicht nur die direkt verwandtschaftlich 
verbundenen Familienmitglieder. Deswegen vermeide ich an dieser Stelle spezifischere Begriffe 
wie gens oder familia. Vgl. dazu zuletzt (mit einem Überblick über die Lit.): Jane F. Gardner, 
Family and familia in Roman law and life, Oxford 1998; auBerdem Richard P. Saller, Patriar- 
chy, property and death in the Roman family, Cambridge 1994, sowie die Lit. im folgenden Ab- 
schnitt über die Óffentlichkeit von Bestattungen. 

7$ Polybios verwendet den Begriff yévoc. 

21 Rostra meint eigtl. „Schnäbel“, gemeint ist die Rednerbühne zwischen Forum Roma- 
num und Komitium in Rom. 
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sie sich erinnern und das Geschehene aufgrund des Anblickes ergreifen, und 
nicht allein die, die Anteil an diesen Leistungen hatten, sondern auch die, die 
keinen Anteil hatten, auf diese Weise zum Mitleiden bewegt werden, so daB das 
Mitleid nicht ein privates Mitleid der Verwandten ist, sondern zum óffentlichen 
Mitleid des Volkes zu werden scheint. Nachdem aber die Bestattung und die 
üblichen Bräuche durchgeführt worden sind, stellen sie das Abbild (eikwv) des 
Verstorbenen an die exponierteste Stelle des Hauses, umschlossen von einem 
hólzernen Schrein. Dieses Bild ist eine Maske, die den Toten sowohl in der 
Modellierung als auch im Ausdruck bemerkenswert getreu wiedergibt. Bei öf- 
fentlichen Opferfeiern enthüllen sie diese Bilder und schmücken sie mit viel 
Sorgfalt, und wenn irgendein besonders hervorragendes Mitglied aus dem Haus 
(olkeioc) stirbt, dann nehmen sie die Masken mit zum Leichenzug (ёкфора) 
und setzen sie den Männern auf, von denen sie meinen, daß sie die größte Ähn- 
lichkeit in Größe und Haltung mit dem Toten haben. Diese Stellvertreter legen 
purpurgesäumte Togen an, wenn der Verstorbene Konsul oder Praetor war, 
ganz purpurfarbene, wenn er Zensor war, goldgestickte, wenn er einen Triumph 
oder etwas ähnliches erreicht hatte. Sie fahren aber nun in Wagen hinter den 
fasces (раВбог), Axten und anderen Insignien, je nach Würde der staatlichen 
Ämter, die jemand zu Lebzeiten innegehabt hat. Wenn sie die rostra erreichen, 
sitzen sie alle in einer Reihe auf elfenbeinernen Sesseln. Für einen jungen, nach 
Ruhm und Tugend strebenden Mann gibt es nicht leicht Schöneres zu sehen: 
Denn wer wird nicht begeistert sein, daß er die Bilder von für ihre Tugend an- 
erkannten Männer sieht, alle nebeneinander und als ob sie lebten und atmeten? 
Welches Schauspiel könnte schöner strahlen als dieses?" 


Der Bericht des Polybios hat das heute verbreitete Bild von den römischen 
Bestattungen geprägt”. Ein Bestattungsritual wie das geschilderte, das eine 


7* "Отаи yàp neradddin Tic пар’ афтоїс TOv Emdavwv dvöpwv, cuvTeAouuévnc 


тйс єкфорйс коціСєтаї рєтӣ ToU Хотой kóopou трбс тойс калооңёуоус épóAouc eic 
Tl dyopàv тотё реу стос évapyric, oTaviwe 6€ karakekAugévoc. mépi£ 8€ паутіс ToU 
бїноө cTávToc, dvafüc ёті тойс éufóAouc, dv нё» vióc Ev HAtkia каталєїттүтш Kal 
тоху таро», OUTOG, єї 8€ prj, TOv wv єї Tic апо yévouc Umápxet, Aéyei mepi ToU 
TETEAEUTNKÖTOG тас арєтӣс̧ kai тйс émireTevypévac Ev rà Спи праёєіс. бі! wy ovp- 
Baivet тойс поХХойс dvayuiuvnokouévouc kai Aupßavovras vmó Thy діям та yeyovóra, 
HT) uóvov тойс Kekotvovnkórac TÖV Epywv, ала Kal тойс ёктӧс̧, ёті TOOOUTOV yíveoOai 
сурптавєїс WOTE рў rov kn8evóvraov їбіоу, аЛа коиду ToU ёро balveodaı TO 
обнттшна. рєта de Tavra Odijavrec Kai moujcavrec TÀ vouuópgeva тїӨёасї тйу elkóva 
TOU рєталлаёаутос̧ eic Tov єтфауєстатоу Tétov тўс olk(ac, EvAva маїбіа mepiOévrec. 
n BI EIKWV dom прбсатом eic ópotórnra SiadepdvtTwe Efeipyaonevov kai ката тйу 
плацу kai катӣ THY Uroypadorjv. табтас ù тас eikóvac Ev TE таїс ёпротєАєсі висі аїс 
AvolyovTes KoopuoUct ф:Хот{ рос, етй TE тои olkelwv peTadAGEN Tic Єтфауйс, dyouotv 
elc Thy ékdopáv, пєрітідЄутєс шс Ópotorároic eivai SoKovol ката TE TO убуєвос kai 
TH dAAnv ep kom, oVTOL ёё mpooavalaußdavovoı ёоӨйтас, éàv pèv йтатос ў 
OTPATHYOG ] yeyovuws, mepumopóüpouc, éàv 8€ TIunTns, Topdupdc, ёй бё kai TeOprap- 
Bevkwc Tj ті TotoUTov катєгруасиєуос, Staxptaouc. avToi pév ouv ёф’ åppáTwv ойто 
Topevovtat, раВбої 8€ Kal пєАкєс kai TAa тй таїс dpxaic eloóra сунтаракеїоба 
протуєї та: ката тўи баи EKdOTW тїс yeyevngévnc ката Tov Dou Ev Ti томте(а 
Tpodywyic, órav 8' ëmt rot єрВӧЛоџс̧ Aw, kaOéCovrat mávTec йс Єті ölbpwv éAe- 
$avrivav. où калои ойк eüpapéc ібєїу Өёана véw diXoBóEo kai філаудвш' Td yap тас 
TOv én’ арєті) 8e60taouévov dv6pov eikóvac iSeiv Оной mácac oiovei (шсас kai met- 
vunevas tiv’ oUk dv tapaotioa; ti 8' dv kdAMov Өёана TovTov davein; Plb. 
6,53,1—6,54,1 (ed. Raymond Weil/Claude Nicolet, Polybius, Histoires 6, Paris 1977, S. 157f). 

7? Vgl. zum Beispiel Robert Muth, Einführung in die griechische und rómische Religion, 
Darmstadt 1988, S. 290, oder die Schilderung bei Howard Hayes Scullard, Rómische Feste, 
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zusätzliche gesamtgesellschaftliche und politische Funktionsebene besaß, gab 


280. Die Totenehrung in 


es freilich nur selten, etwa beim Tod eines Konsuls 
den Bestattungen römischer Familien spielte aber grundsätzlich eine große 
Rolle. Im Unterschied zu Griechenland war, wie der Grieche Polybios betont, 
dabei auch das Andenken an ältere Vorfahren über die eigenen Eltern hinaus 


von großer Bedeutung, vor allem bei den alten römischen gentes?! 


Bestattung 


Wie sich Rómer den Idealfall eines rituell begleiteten Sterbens und Bestattens 


283 


in Rom vorstellten*’, läßt sich aus den archäologischen“ und literari- 


schen 


idealerweise aus folgenden Ablüufen^?: dem Kußritual, bei dem der nächste 


Quellen umrißhaft rekonstruieren. Danach bestanden die Rituale 


Verwandte den letzten Atemzug des Sterbenden einfne TP, dem Schließen 


der Augen (oculos premere) und der conclamatio, mit der die anwesenden 
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Verwandten den Namen des Toten ,,ausriefen'^ . In den meisten Quellen 


Kalender und Kult, Kulturgeschichte der Alten Welt 25, Mainz 1985, S. 308f; John К. Patterson, 
Patronage, collegia, and burial in Imperial Rome, in: Steven Basset (Hg.), Death in towns. Ur- 
ban responses to the dying and the dead, Leicester 1992, S. 15-27. 

280 Ähnliche Schilderungen finden sich bei Tacitus, Ann. 3,76, und Plutarch, Sulla 38. Die 
Sitte, daB ein Sohn des Verstorbenen die rostra für eine oratio besteigt, wird auch von Hiero- 
nymus bezeugt, der davon als einem Brauch aus alter, das heißt vorchristlicher, Zeit redet (Hier., 
Ep. 60,1). 

Pa Johanna ter Vrugt, Art. Ahnenkult, in: LAW, Sp. 74, möchte den Begriff „Ahnenkult“ 
überhaupt nur für die alten rómischen gentes benutzt wissen, bei denen es verehrbare Di paren- 


tes gab. 

бю Hier folge ich im wesentlichen Toynbee (1996), S. 43-55, die ihre Rekonstruktion vor 
allem auf die in den folgenden Anm. erwáhnten Quellen stützt. Vgl. darüber hinaus auch die 
entsprechenden Abschnitte bei Marquardt (1879), S. 28-61.124-126.378-385; Ernst Samter, Fa- 
milienfeste der Griechen und Rómer, Berlin 1901; Daniel P. Harmon, The family festivals of 
Rome, in: ANRW, 16,2 (1978), S. 1592-1603. 

283 Einige der prominentesten Quellen hier: Relief von Cluny, Daremberg/Saglio, S. 1386, 
fig. 3357; Relief im Louvre, in: Salomon R. Reinach, Répertoire de la statuaire grecque et ro- 
maine, Bd. 1, Paris 1897, S. 48; Relief im Lateran, in: Donald E. Strong, Roman imperial 
sculpture. An introduction to the commemorative and decorative sculpture of the Roman empire 
down to the death of Constantine, London 1961, Taf. 66 (dort auch Volterra-Relief mit Bestat- 
tungsprozession, Taf. 9); Amiternum-Relief, reproduziert in: MDAI.R 23 (1908), Tafel IV. Vgl. 
Quasten (1973), S. 202f bzw. Tafel 31 sowie Toynbee (1996), Tafel 11. Weitere Darstellungen 
ähnlicher ,,Leichenszenen“ sind beschrieben bei Theodor Klauser, Die Cathedra im Totenkult 
der heidnischen und christlichen Antike, ГОЕ 21, Münster 2. Aufl.1971, S. 23, Anm. 44. 

4 Vgl. vor allem Seneca, Ad Marciam ER 2; Vergil, Aen. 4,684f; 6,219; 9,486f; Ovid, 
Pont. 2,2,45; Cicero, Leg. 2,24,60; Juvenal 3,267; Persius 3,103-105. 

*5 Урі. dazu auch die Tab. in Kap. 2.1. 

Bei Seneca, Ad Marciam, 3,2, wird dieser Ritus als ultimum osculum bezeichnet. Of- 
fenbar war das ultimum osculum sowohl eine unverzichtbare Pflicht des nüchsten Verwandten 
als auch eine besondere Ehre, die seine Stellung dem Verstorbenen gegenüber markierte. Die 
Schilderung eines Ehestreites bei Petronius findet z.B. ihren Höhepunkt darin, daß der Ehemann 
seiner Frau ausdrücklich verbietet, nach seinem Tod diesen Ritus zu vollziehen (Petron. 74,17). 
Zu dieser Stelle irrtümlich bzw. ratlos Hesberg (1992), S. 15, dem die Verwurzelung des Lei- 
chenkusses in der rituellen Konvention entgangen ist. Cicero (Verr. 5,45,118) spricht dement- 
sprechend von Müttern, die ihren (unverheirateten) Sóhnen das ultimum osculum geben. Vgl. 
noch Verg., Aen. 4,683-685; Suet., Aug. 99. 

7 Serv., Aen. 6,218; Ov. Trist. 3,3,43. Weitere Belege bei Latte (1992), S. 101. 
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folgt diese conclamatio, die noch mehrmals bis zur Grablegung beziehungs- 
weise Kremation wiederholt wird, einer einfachen und sehr festgefügten 
Form (die Verwandten rufen mehrmals laut den Namen des Verstorbenen)”; 
vereinzelt kann der Begriff aber auch eine der östlichen Praxis ähnliche To- 
tenklage bezeichnen??. Anschließend wurde die Leiche gesalbt und gewa- 
schen?”, gefolgt von der Aufbahrung (collocatio) auf einer Totenbahre (lec- 
tus funebris)”, dem Leichenzug, den Kremationsritualen (mit weiterer con- 
clamatio), bei denen die Grabbeigaben mitverbrannt wurden, mit anschlie- 
Benden Mahlfeiern. Dann folgten verschiedene Reinigungsrituale im Haus 
des Verstorbenen mit Wasser und Feuer (suffitio), die sich in den folgenden 
Tagen noch fortsetzten (feriae denicales). Am Tag der Bestattung gab es ei- 
nen Leichenschmaus (silicernium), dem neun Tage nach dem Tod ein weite- 
res Totenessen mit Speiseopfern für die manes folgen konnte (cena noven- 
dialis), das offenbar das Ende der Trauerzeit im engeren Sinne markierte". 
Ein solch idealer ritueller Ablauf, wie ihn etwa Jocelyn Toynbee und John 
Patterson schildern, findet sich freilich nur bei bestimmten rómischen Be- 
stattungen. Die Sozialstruktur der rómischen Gesellschaft ist inzwischen ein- 
gehend untersucht worden, und es ist klar, daß es gerade im römischen Stadt- 
gebiet zu allen Zeiten eine überwältigend große Zahl von Menschen gab, die 
sich eine auf óffentliche und reprásentative Funktionen ausgerichtete Bestat- 


tung nie und nimmer leisten konnten”. Im Gegenteil wissen wir, daß für 


viele Bestattungen noch nicht einmal ein Minimum an rituellen Vollzügen 
garantiert war, weil es keine Institution gab, die—womöglich unentgelt- 


?5 So Serv., Aen. 6,218; Lucan. 2,23; Sen., Dial. 9,11,7; Ov. Trist. 3,3,43; Ps.-Quint., 
Decl. mai. 8,10. Vgl. dazu Wilhelm Kierdorf, Art. Conclamatio, in: DNP 3, 1997, Sp. 115; ders., 
Totenehrung im republikanischen Rom, in: Gerhard Binder (Hg.), Tod und Jenseits im Alter- 
tum, Bochumer altertumswissenschaftliches Colloquium 6, Trier 1991, insbes. S. 73; Hugo 
Blümner, Die rómischen Privatalterthümer, 3. Aufl. München 1911, S. 483. 

7? Tac., Ann. 3,2,2; Sen., Ep. 52,13. 

20 Pers, 3,104; Serv., Aen. 6,218. 

?! Vgl. z.B. die Abb. eines 1847 an der Via Labicana in Rom gefundenen Reliefs mit ei- 
ner deutlichen Darstellung einer collocatio bei Klauser (1971), Taf. 3. 

7B? S. Toynbee (1996), S. 5Of; Patterson (1992), S. 15-27. 

33 Diese Erkenntnis stammt letztendlich aus den archäologischen Entdeckungen, die vor 
allem in Rom seit der Mitte des 19. Jahrhunderts gemacht wurden. Vgl. dazu etwa Rodolfo Lan- 
ciani, Le antichissime sepoltore Esquiline, in: BCACR 3 (1875), S. 43ff; E. Brizio, Pitture e se- 
polcri scoperti sull' Esquilino, Rom 1876; s. dazu auch die Bemerkung von 1931 bei Wilamo- 
witz-Moellendorf (1955), S. 299, Anm. 1. Zu Beginn des 20. Jahrhunderts waren die an der 
Bieda-Ausgrabung beteiligten Archäologen des Kaiserlichen Archäologischen Instituts noch 
recht verdutzt über die—gemessen an dem langen Zeitraum, durch den hindurch das Gräberfeld 
von Bieda kontinuierlich genutzt wurde—geringe Anzahl an gefundenen regelrechten Grübern. 
Im Bieda-Bericht von 1915 heißt es: „Auffallend gering an Zahl sind die römischen Gräber, 
wenn man bedenkt, daß sie sich auf einen Zeitraum von mindestens 5-6 Jahrhunderten verteilen 
müssen ... Man wird annehmen dürfen, daß die Aschenurnen der ärmeren Bevölkerung ganz 
einfach, ohne dauerhaftes Monument, in die Erde vergraben wurden." H. Koch/E. v. 
Mercklin/C. Weickert, Bieda, in: MDAI.R 30 (1915), S. 173f. 
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lich—dafür hätte sorgen können”. Die folgende Schilderung Rodolfo Lan- 
cianis einer 1875 auf dem Esquilin?? durchgeführten Grabung, bei der Über- 
reste eines Öffentlichen Friedhofes gefunden wurden, erlaubt ein Bild von 
den Bedingungen der Bestattungen einfacher Rómer: 


This latter section covered an area one thousand feet long, and three hundred 
deep, and contained many hundred puticuli?* or vaults, twelve feet square, 
thirty deep, of which I have brought to light and examined about seventy-five. 
In many cases the contents of each vault were reduced to a uniform mass of 
black, viscid, pestilent, unctuous matter; in a few cases the bones could in a 
measure be singled out and identified ... Men and beasts, bodies and carcasses, 
and any kind of unmentionable refuse of the town were heaped up into those 


dens?" 


Keith Hopkins zitiert eine an eben dieser Stelle entdeckte Inschrift, die noch 
einmal die Stellung der Grabanlagen der rómischen Unterschichten vor Au- 
gen führt: Stercus longe aufer ne malum habeas", Ähnliche Zustände sind 
auch für die römische Provinz, zum Beispiel im britannischen York, nachge- 
wiesen worden”. Ein geregelter Vollzug von Totenritualen wird dement- 
sprechend außerhalb der Reichweite vieler Menschen gelegen haben. Eine 


Inschrift eines Bestattungsvereins”” rechnet mit Gesamtkosten von 300 Se- 


sterzen für eine bescheidene Bestattung—zweifelsohne zu viel für manche". 


Dies bedeutet jedoch nicht, daß rituelle Sprache von dieser Bevölkerungs- 
gruppe nicht verstanden wurde. Gerade in den größeren Städten und insbe- 
sondere in Rom gab es genügend óffentliche Bestattungen in der von Polybi- 
os geschilderten Größenordnung, an denen Menschen unterschiedlichster so- 


zialer Herkunft in irgendeiner Form—und sei es als Zaungáste—teilnehmen 


7^ Vgl. Prieur (1986), S. 21ff. 

55 Zum Esquilin (mit Karten) zuletzt Andreas Grüner, Zur Topographie des Esquilin in 
der frühen Kaiserzeit. Das Haus des Properz— Versuch einer Lokalisierung, in: Boreas. Mün- 
stersche Beiträge zur Archäologie 16 (1993), S. 39-51. 

2% Zu den puticuli („Brunnengräbern‘“) vgl. Marquardt (1879), S. 332; Gerhard Radke, 
Art. Puticuli, in: PRE 46, 1959, Sp. 2062. 

7?" Rodolfo Lanciani, Ancient Rome in the light of recent discoveries, Cambridge, 
Ma./London 1888, S. 64f. Vgl. dazu auch Keith Hopkins, Death and Renewal. Sociological Stu- 
dies in Roman History 2, Cambridge 1983, S. 208. Hopkins verweist an dieser Stelle außerdem 
auf zwei antike Kommentare zu Horaz und Festus, in denen Armenbestattungen erwähnt wer- 
den. S. dazu F. Pauly, Scholia Horatiana, Bd. 2, Prag 1861, S. 186. 

TT Etwa: „Dreck (= Leichen) weiter weg, wenn du kein Unheil willst!“ CIL 6,4.2,31615, 
vgl. zur Übersetzung und Interpretation in diesem Sinne Hopkins (1983), S. 210. 

7? Siehe John Wacher, The Empire at prayer. Religion and burial, in: ders., The Roman 
Empire, London 1987, S. 194. 

10 ILS 7212, s. u. den aus dieser Inschrift zit. Passus. 

TI Мот römischen Kaiser Nerva (96-98) ist eine einmalige Bestattungsbeihilfe für Mit- 
glieder der plebs von 62 Denaren (umgerechnet 250 Sesterzen) überliefert; zit. bei Attilio De- 
dem Nerva funeraticium plebi urbanae instituit, in: ders., Scritti vari di antichità 1, Rom 1962, 
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konnten. So spricht Diodorus von einer großen, sich aus plebs wie Aristokra- 
tie zusammensetzenden Menschenmenge, die der Bestattung des Aemilius 
Paullus 160 v.Chr. beiwohnte””. In der Zeit der Republik wurden, so eine 
These John Pattersons, óffentliche Bestattungen zur Absicherung des Patro- 
nage- beziehungsweise Klientelsystems instrumentalisiert; spáter waren es 
die Kaiser, die die rituellen Möglichkeiten einer Bestattung in ähnlicher Wei- 
se zu nutzen verstanden: Der Leichenzug des Augustus nahm so geradezu die 
Form eines Triumphzuges mit Reprásentationen der von ihm besiegten Vól- 
ker an’. 

Die Totenklage (nenia beziehungsweise lessus) scheint in Rom eine ge- 
ringere Rolle als in Griechenland gespielt zu haben. Sie taucht immerhin ver- 
einzelt in Texten und bildlichen Darstellungen auf, deren ungenaue Angaben 
darauf hindeuten könnten, daß es sich hier um Rituale aus sehr alter Zeit han- 
delte, die spátestens in der Kaiserzeit eine nurmehr geringe Rolle spielten”. 
Latte, der meint, daß „йе Sitte ... früh abgekommen" sei, geht etwas speku- 
lativ von einer Substituierung der Totenklage durch die laudatio funebris aus, 
die der Klage um einen Toten individuelleren Raum geben konnte’”. Die 
Bewertung der Bedeutung der Totenklage hängt nicht zuletzt von der Inter- 
pretation des neben nenia und lessus außerdem noch in Frage kommenden 
Begriffes der conclamatio ab, der außer dem oben beschrieben conclamatio- 
Ritual im engeren Sinne vielleicht auch allgemein eine Totenklage bezeich- 
nen kann’. In jedem Fall scheint festzustehen, daß die verschiedenen For- 
men der Totenklage kaum Anlaß zu Kritik gegeben haben, was erklären 
könnte, weshalb die Quellen weniger ergiebig sind. Das von Cicero überlie- 
ferte Verbot der tabulae duodecim bezieht sich nur auf den lessus (vielleicht 
eine bestimmte Form lautstarker Klage), der Teil der rituellen Totenklage 


gewesen sein muß, der aber schon Cicero selbst nicht mehr geläufig war”. 


Ж D.8S.3155. 

95 Patterson (1992), S. 15-27. 

W4 Varro L.L. 7,70; Fest. 223 M. 329; Cic., Leg. 2,62 u.a.; vgl. auch z.B. das bereits er- 
wühnte Lateran-Relief, Abb. bei Strong [1966], Taf. 66. W. Kroll meint in seinem PRE-Art. Ne- 
nia wegen der fehlenden rómischen Quellen (im Gegensatz zu den griechischen) sogar: ,,Wir 
tappen vóllig im Dunkeln" (W. Kroll, Art. Nenia, in: in: PRE 16, 1935, Sp. 2392). 

X5 Latte (1992), S. 101. 

** Quellen s. dort. 

X" Cic., Leg. 2,23,59 und Cic., Tusc. disp. 2,55. 


DIE ТОТЕМ IN DER UMWELT DES ANTIKEN CHRISTENTUMS 75 


Art der Bestattung 

Die eigentliche Bestattung fand bis ins 3. Jahrhundert in Rom bevorzugt als 
Kremation statt. Einige große römische Familien behielten. trotz ihres Reich- 
tums demonstrativ die noch áltere Form der Erdbestattung als Familientradi- 
tion bei, so die Gens Cornelia, die deshalb bei Cicero und Plinius d.A. eigens 
erwähnt wird’. Außerhalb Roms gab es zahlreiche Gegenden, in denen die 
Inhumation weit verbreitet war (Sizilien, Neapel etc.). Die Agypter und Ju- 
den Roms verbrannten ihre Toten ebenfalls nicht’. Aber auch nicht alle 
Rómer hatten Zugang zur Kremation: Selbst zur Hochzeit der Kremation 
(etwa 2. Jahrhundert v.Chr.-2. Jahrhundert n.Chr.) war es zuweilen eine Fra- 
ge der finanziellen Mittel, welche Bestattungsart gewählt werden konnte”. 
Von den Massengräbern der Ärmsten Roms ist archäologisch nur wenig er- 
halten. 


Es gab offenbar sowohl die massenhafte Inhumation als auch Sammelkrema- 
tionen. Ein 1876 in Rom gefundenes Massengrab (eher ein als Müllhalde be- 
nutzter Graben, der auch zahlreiche Leichen aufgenommen hatte) enthielt nach 
Rudolfo Lancianis Einschätzung die Reste von 24000 Toten’''. John Bodel ist 
der Ansicht, daß es viele Massenverbrennungen von Armen in dieser Zeit aus 
Platzgründen gegeben hat, von denen freilich heute keine Reste mehr zu finden 
sind’'?. Die Begriffe „Erdbestattung“ und „Kremation“ scheinen für diese Art 
von „Leichenentsorgung“ kaum angemessen zu sein. 


Die Leichenverbrennung bot Gelegenheit für eine dreifache Feier: Das 
Verbrennen selbst konnte als Trennungsritus ausgestaltet werden, indem die 
Angehörigen den Scheiterhaufen selbst entzündeten und Gegenstände, die ei- 
ne Beziehung der Hinterbliebenen mit dem Toten symbolisierten, auf das 
Feuer geworfen wurden— zahlreiche Verwandte und Freunde konnten so ei- 
nen aktiven Part in dem Ritual spielen. Bei der Verbrennung der Leiche Cae- 
sars etwa wanderten Kleidungs- und Schmuckstücke mit persönlichen Bezü- 
gen in die Flammen". Nach dem Ausglimmen der Asche wurden die übrig- 
gebliebenen Gebeine von Familienmitgliedern in einem Tuch eingesammelt 


W8 Cic., Leg. 2,22,56. Plin., Hist. nat. 7,187. Vgl. Toynbee (1996), S. 39f (Anm. 96 und 
97). Aus diesen Stellen geht noch einmal hervor, daß die Erdbestattung wohl tatsächlich die äl- 
tere Tradition war, was auch durch den archáologischen Befund gestützt wird. 

*9 Zur ägyptischen Funeralkultur s. Kap. 2.2. Zu den jüdischen Bestattungen in Rom (mit 
Lit.) zuletzt David Noy, Where were the Jews of the Diaspora buried?, in: Martin Goodman 
(Hg.), Jews in a Graeco-Roman world, Oxford 1998, S. 75-89. 

30 SS. dazu die ausführliche Diskussion in Kap. 3.2.1. 

*!  Lanciani (1888), S. 65f. 

?? john Bodel, Graveyards and groves. A study of the Lex Lucerina, Cambridge/MA 
1994, Anm. 194, S. 114. 

33 Schilderungen bei Appian, De bell. civ. 2,147; Suetonius, Jul. 84; Dio Cassius 56,35- 
51. Vgl. dazu Toynbee (1996), S. 57f. Vgl. dazu noch Kap. 2.1. 
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(bei Caesars Bestattung taten das die von ihm Freigelassenen). 


Donovan Ochs vertritt die Ansicht, daß die Temperatur antiker Kremationen 
unter offenem Himmel nicht hoch genug gewesen sei, um die stark kalziumhal- 
tigen Knochen mitzuverbrennen. Seiner Ansicht nach hatte eine auf die Krema- 
tion folgende Sekundárbestattung es demnach mit als menschlich erkennbaren 
Gebeinen zu tun’'*, was für die Ritualbetrachtung von Bedeutung ist. Nach ei- 
nem Gesprách mit Hansjürgen Bratzke, Professor am rechtsmedizinischen 
Zentrum der Universitát Frankfurt, scheint mir diese Position nicht haltbar zu 
sein. Ochs geht von Temperaturen zwischen 300 und 400°С aus. Die Beschrei- 
bungen antiker Kremationen erwáhnen jedoch die Verwendung von teilweise 
recht groBen Scheiterhaufen aus Holz, Reisig etc. Selbst die geringe Holzmenge 
eines modernen Holzsarges reicht nach Bratzke als Brandbeschleuniger aus, um 
auf Temperaturen von 800°C zu kommen, bei denen der menschliche Kórper zu 
Asche reduziert wird. Auch bei niedrigeren Temperaturen seien die durch die 
Hitze erzeugten Spannungen innerhalb der Gebeine so groß, daß die Knochen 
zerbársten und nurmehr Knochensplitter erhalten blieben. 


Der Kremation konnte die Bestattung eines vorher abgetrennten Gliedes, des 
os resectum, mit anschließenden Reinigungsritus folgen", an den sich die 
erste Mahlfeier anschlof?'?, Nach einigen Tagen gab es im Falle von Krema- 
tionen eine zweite Bestattung im engsten Familienkreis, nun von Asche und 
Knochensplittern. Das Zwólftafelgesetz verbot ausdrücklich ein regelrechtes 
zweites Bonus "`. Was ich über die Funktionen der palästinischen Sekundär- 


bestattung gesagt habe, wird man auch hier in gewissen Grenzen vorausset- 


s 8 
zen dürfen? 5. 


Grabbeigaben 
Was die Grabbeigaben angeht, so gilt im wesentlichen das Gleiche, was im 


vorigen Kapitel gesagt wurde?" Selbst bei römischen Bestattungen in Mas- 


МО Donovan J. Ochs, Consolatory rhetoric. Grief, symbol, and ritual in the Greco-Roman 


era, Studies in rhetoric and communication, Columbia 1993, S. 80, Anm. 7. 
Cic., Leg. 2,22,57. 

35 Ausführliche Belege aus der Literatur bei Marquardt (1879), S. 369-371. 

МО Cicero, Leg. 2,24,60, zitiert das Zwölftafelgesetz mit folgenden Worten: homi- 
ni ... mortuo ne ossa legito quoi pos funus faciat (, wenn ein Mensch gestorben ist, sollst du 
nicht die Knochen sammeln, um für ihn später ein funus durchzuführen“). Ossa legere meint 
zum einen die Bergung des Leichnams eines im Krieg Gefallenen, die von dieser Regelung aus- 
drücklich ausgenommen ist, wird sich jedoch auch auf eine Sekundärbestattung beziehen, die in 
größerem zeitlichen Abstand zur Kremation beziehungsweise Primärbestattung durchgeführt 
wird. Unklar ist, inwieweit gegen diese Vorschrift (ebenso wie gegen das Einbalsamierungsver- 
bot) der tabulae duodecim verstoBen wurde, worauf die in groBer Zahl erhaltenen aufwendig 
ausgestatteten Urnen hindeuten könnten. Text bei Ziegler/Gorler (1988), S. 290f. 

"TT Zu Parallelen in anderen Kulturen, zum Beispiel in Indien und bei den Toda, vgl. be- 
reits Hertz (1960), S. 42f. Für Hertz verlangt die Kremation geradezu nach einer Sekundärbe- 
stattung: ,,As for cremation, it is usually neither a final act, nor sufficient in itself; it calls for a 
later and complementary rite“ (ebd., S. 42). 

319 Zahlreiche Belege wieder bei Marquardt (1879), S. 354-357. 
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sengräbern sind—oft wenig wertvolle—kleinere Grabbeigaben nachgewiesen 


320 


worden ^. Wenn man von einem Trend in spáteren Jahren sprechen kann, 


dann geht dieser in erster Linie hin zu „personalisierten“ Beigaben, das heißt 
zu sehr persónlichen Schmuckstücken, Toilettenartikeln (sehr háufig!), Spie- 


len und sonstigen Spielsachen sowie bildlichen Darstellungen von Menschen 


321 


und Góttern ^ . Der materielle Wert der Gegenstände scheint gegenüber per- 


sónlichen Bezügen insbesondere in der Kaiserzeit stárker zurückzutreten. 


Essen und Totengedenken 

Auch in Rom war eine auf die Bestattung folgende Mahlfeier üblich. In der 
Art und Weise, wie das der Bestattung folgende tepidettvov beziehungswei- 
se silicernium bei den Griechen und Rómern gefeiert wurde, lassen die 


Quellen keine für unsere Untersuchung wesentlichen Unterschiede erken- 


nen’. Der Leichenschmaus war in Italien wohl schon in etruskischer Zeit 


üblich’. Unterschiedliche Akzente sind jedoch bei dem auch in Griechen- 
land üblichen gemeinsamen Essen an den Gräbern im Gedenken an die Ver- 
storbenen zu erkennen. 

Manche römische Grabstätten der Spätantike boten Platz für ausführliche 


gemeinsame Mahlzeiten, vor allem in Italien und Nordafrika. Man findet dort 


324 


Speisebänke, Tische‘ , Waschbecken und sogar Kochgelegenheiten?? . Die 


Graber selbst weisen zuweilen Offnungen auf, durch die offenbar flüssige 
Speisen und Getränke direkt in die Gräber gegossen werden konnten, soge- 
nannte „Libationsröhren‘“°. Schließlich besteht die gefundene „Möblierung“ 


320 Vgl. zum Beispiel Wacher (1987), S. 194. 

?! Belege bei Toynbee (1996), S. 52f. 

32 Strittig ist lediglich, ob das silicernium direkt auf die Bestattung folgte (so Varro, Men. 
303B) oder das Ende der neuntägigen Trauerperiode markierte (so Festus, 294 M. 394). Vgl. da- 
zu Latte (1992), S. 102, Anm. 2. 

?3 Vgl. Alfred Loisy (1920), S. 156. 

?^ Dazu speziell Alfons Maria von Schneider, Mensae oleorum oder Totenspeisetische, in: 
RQ 35 (1927), S. 287-301. Schneider untersucht die zahlreichen mensae der rómischen Kata- 
komben, über deren Funktionen sich die Pioniere der Katakombenforschung uneinig waren 
(Leuchtenstánder, Duftólhalter etc.). Schneider rekonstruiert nicht zuletzt im Vergleich mit den 
nordafrikanischen Ausgrabungen ein Bild antiker Totenspeisungen, mit dem die Darstellung 
hier im wesentlichen übereinstimmt. Der Artikel enthält einen (unvollständigen) Katalog der 
mensae der römischen Katakomben. Dennoch sind diese mensae keineswegs auf christliche 
Grabanlagen beschrünkt, s. dazu Kap. 3.3.5. 

95 Vgl. dazu nur Paul-Albert Février, Le culte des morts dans les communautés chrétien- 
nes durant le iiie siécle, in: Atti del IX congresso internazionale di archeologia cristiana 1, Rom 
1978, S. 211-274 (mit Bibliographie zu ühnlichen Ausgrabungen). 

9*5 S. Kap. 2.4. Diese Libationsróhren finden sich bei Kremationen wie Inhumationen. 
Beispiele mit Abb. aus Italien und Britannien z.B. bei Robert Eric Mortimer Wheeler, A Roman 
pipe-burial from Caerlon, Monmouthshire, in: AnJ 9 (1929), S. 1-7; aus Nordafrika: Henri- 
Gei m Survivances paiennes dans les rites funéraires donatistes, in: Latomus (1949), 

. 193-203. 
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nicht nur aus Bänken und Tischen, sondern häufig auch noch aus einem oder 
zwei steinernen oder marmornen Stühlen. Diese kadeöpaı, wie sie in der Ar- 
cháologie den literarischen Quellen folgend genannt werden, sind oft gerade 
groß genug für kleine Kinder. Sie waren offenbar nicht für den Gebrauch 
durch Menschen bestimmt, sondern den „anwesenden“ Toten vorbehalten”. 
Diese Quellen sind Zeugen von Ritualen im Rahmen von Familienfeiern, 
die in den Jahresablauf des rómischen Gemeinwesens durch Feiertage einge- 
bunden waren. Den griechischen Totenfesten entsprechen in Rom etwa die 
parentalia und—zumindest formal ähnlich—auch die lemuria, die zu den 
dies religiosi gezählt werden". Der Ablauf dieser beiden Feste, wie er bei- 


spielsweise bei Ovid’ geschildert wird, macht den diametralen Gegensatz 


zwischen dem Tempelkult und dem religiósen Umgang mit dem Tod deut- 
lich: Vor dem Beginn der dies parentales (wohl 13.-21. Februar) gab es noch 
einmal ein grofes festliches Opfer durch die uirgo uestalis maxima, nach 
dem alle Tempel geschlossen wurden und die óffentlichen Beamten ihre 
Amtsinsignien ablegen muBten. Erst nachdem sich so die ,,6ffentliche Religi- 
on* aus dem gesellschaftlichen Leben für neun Tage verabschiedet hatte, 


konnte das Totengedenken, das zu einem religiósen Kontakt mit dem Reich 

des Todes führte, beginnen? Е 
Ehre erweist man auch Gräbern: Versóhnt die Seelen eurer Ahnen! Bringt klei- 
ne Gaben dorthin, wo sie verbrannt wurden! Nur wenig wünschen die Toten, 
fromme Dankbarkeit ist ihnen angenehmer als ein kostbares Geschenk. Die 
Styx drunten beherbergt keine gierigen Götter. Ein Ziegel, umhüllt mit Opfer- 
kránzen, das genügt, und ausgestreute Früchte, ein wenig Salzkórner und Brot, 
in Wein geweicht, und lose Veilchen. Lege dies in einen irdenen Topf mitten 
auf den Weg ... Füge ein Gebet hinzu, wenn du den Opferherd errichtet hast, 
und die dafür bestimmten Worte ... In dieser Zeit sollt ihr, Madchen, nicht hei- 
raten; die Hochzeitsfackel soll auf reine Tage warten. Dir, die der drángenden 
Mutter zum Heiraten reif scheint, soll heute nicht der gekrümmte Speer 
schmücken das Jungfrauenhaar! ... Auch die Gótter sollen bei versperrten 
Tempeltoren eingeschlossen bleiben, die Altäre sollen keinen Weihrauch er- 
halten und die Herde ohne Feuer stehen”. 


7 Grundlegend nach wie vor Klauser (1971). Auf den S. 83-97 (,,Die monumentalen Ses- 


sel in heidnischen Grabanlagen") stellt er kadeöpaı aus paganen Grabstätten aus Germanien, 
Etrurien, Phrygien und Pontus vor (teilweise im Anschluf an Karl Gustav Vollmoeller, Griechi- 
sche Kammergräber mit Totenbetten, Bonn 1901). Dazu noch Theodor Klauser, Das altchristli- 
io M nach dem heutigen Stand der Forschung, in: ThGl 20 (1928), S. 599-608. S. 
ap. 3.3.5. 

TT S. zu den Totenfesten zum Beispiel Franz Bómer, Ahnenkult und Ahnenglaube im Al- 
ten Rom, Leipzig 1943. 

39 Ov., Fasti 5,429-444 beziehungsweise 2,533-570. Ein Bild vom (familiären) Charakter 
der Feiern vermittelt auch die praefatio zu den parentalia des Ausonius (4. Jh.). 

30 Ebd., 2,5631. 

BI Est honor et tumulis. animas placare paternas 
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Von Hochzeiten und anderen Anlässen, die nicht in einem ,,unreinen“ Kon- 
text stattfinden durften (beispielsweise wichtige Amtshandlungen, die mit ei- 


nem Opfer oder dem Tragen der Amtstracht verbunden waren), wurde in die- 
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ser Zeit also abgesehen". Höhepunkt der parentalia waren die Mahlfeiern 


an den Gräbern, bei denen den Toten bei Tageslicht verschiedene Speisen 
geopfert wurden. Bei den lemuria (9., 11., 13. Mai) wird eine noch größere 
Distanz zum óffentlichen Kultus deutlich. Sie werden ausdrücklich als nefasti 
bezeichnet, also als „unheilig“. Funktionstráger und Ausführender der Lemu- 
rienrituale ist der pater familias, der mit einer Kombination aus ausführli- 
chem Reinigungs- und Speisungsritual die lemures, die Totengeister, besänf- 
tigen muBte. In striktem Sinne sind die lemuria keine Totengedenkfeiern, 
sondern Familienrituale für beziehungsweise gegen mógliche Schadensgei- 
ster aus der Sphäre des Todes. Sie demonstrieren die Rolle der ,,Familienreli- 


gion“ im rómischen Leben und machen deren Distanz zum óffentlichen Kul- 


tus deutlich”. 


Franz Cumont beschreibt den Unterschied zwischen parentalia und lemuria 
folgendermaBen: 
„Les Parentalia sont consacrés aux Mánes des ancétres**’, dont les restes 


parvaque in extructas munera ferre pyras! 

parva petunt manes, pietas pro divite grata est 

munere, non avidos Styx habet ima deos. 

tegula porrectis satis est velata coronis 

et sparsae fruges parcaque mica salis, 

inque mero mollita Ceres violaeque solutae: 

haec habeat media testa relicta via ... 

adde preces positis et sua verba focis ... 

dum tamen haec fiunt, viduae cessate, puellae; 

exspectet puros pinea taeda dies. 

nec tibi, quae cupidae matura videbere matri, 

comat virgineas hasta recurva comas... 

di quoque templorum foribus celentur opertis, 

ture vacent arae stentque sine igne foci. 

(Ov., Fasti 5,429-444 beziehungsweise 2,533-558; ed. F. Bómer, WKLGS, Heidelberg 
1957, S. 120f). 

#2 Ebd., 2,557-562; neben den dies parentales und den lemuria waren noch weitere Tage 
non apti taedis (Fasti 6,221), darunter etwa die ersten Tage des Juni vor der Purifikation der ae- 
des der Vesta (Fasti 6,223f). Vgl. dazu Pierre Noailles, Les Tabous du mariage dans le droit 
primitif des Romains, in: ASoc.J 2 (1937), S. 6ff; Muth (1988), S. 288f; Bómer (1957), S. 37- 
39. 
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= Vgl. dazu unten den Abschnitt über die Familie und den óffentlichen Kult. 


Den Dii manes, die oben bereits erwähnt wurden, sind die paganen Grabstätten gewid- 
met, was in der seit Beginn der Kaiserzeit häufigen Grabinschrift DISMANIBVS reflektiert wird. 
Zahlreiche Belege in ILS oder IIt; vgl. auch etwa den im Louvre befindlichen Grabaltar des 
Amemptus, Abb. in Strong (1961), Taf. 53. Mit dieser Widmung wird vielleicht auch der Status 
als res religiosae Offentlich gemacht. In diesem Sinne schreibt der Jurist Gaius im 2. Jahrhun- 
dert: Divini iuris sunt veluti res sacrae et religiosae. Sacrae sunt, quae diis superis consecratae 
sunt; religiosae, quae diis Manibus relictae sunt (,,Zum gottlichen Recht gehóren zum Beispiel 
die res sacrae und die res religiosae. Die res sacrae sind den himmlischen Göttern geweihten 
Sachen, die res religiosae sind für die Manengötter bestimmt"). Gaius, Inst. 2,3f (ed. E. Sek- 
kel/B. Kuebler, BiTeu, 7. Aufl. Stuttgart 1935/Nachdr. 1968, S. 54,7-9). Vgl. Kap. 4.2. 
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sont ensevelis dans le tombeau: c'est sur le tombeau qu'est célébré le repas au- 
quel ils doivent prendre part, et ils y demeurent en repos, si les oblations qui 
doivent les rendre propices, leur sont offertes. Les Lemuria au contraire sont la 
féte des esprits qui se meuvent dans l'atmosphére, des ámes aériennes qui à 
certains jours viennent visiter leurs demeures d'autrefois. C'est dans cette de- 
meure que sont accomplis les rites qui doivent les apaiser. Ces cérémonies sont 
nocturnes, celles des Parentalia, diurnes et les calandriers indiquent que les 
dates des Lemuria sont néfastes; celles des Parentalia au contraire ne le sont 
раз“, 

Die parentalia werden in der Literatur tatsáchlich zuweilen als fasti be- 
zeichnet. Grund dafür sind die antiken Festkalender, die den Status eines Festes 
jeweils mit F oder N kennzeichnen. Dort steht hinter den Lemurien grundsätz- 
lich ein N. Darin sind die parentalia selbst jedoch gar nicht aufgeführt, sondern 
nur der auf die eigentlichen Feierlichkeiten folgende Tag als feralia—der dann 
natürlich als fastus gelten kann (auch wenn dies nicht in der ganzen Überliefe- 
rung so 1577). Eine eindeutige Klassifizierung der eigentlichen parentalia gibt 
es in den Quellen meines Wissens nicht, was vielleicht noch einmal den beson- 
deren, nichtóffentlichen Charakter dieses ,,privatreligidsen“ Festes unterstreicht. 
Für das öffentliche Leben war der Status der feralia entscheidend, weil nur die- 
ser eine öffentliche Angelegenheit war. Diese Überlegung zeigt zugleich, daß 
man mit der Vermischung von Kalenderterminologie und dem kultischen Cha- 
rakter eines Festtages vorsichtig sein muß”. 


Daneben gab es noch mindestens zwei weitere, weniger wichtige Festtage in 
Rom, an denen der Toten gedacht wurde, die rosalia (auch rosaria oder dies 


338 T ; | 
rosae” ) und die violaria (auch dies violae)?, Namen, die vermutlich auf 


die den Toten an diesen Tagen dargebrachten Blumen hinweisen”. 


AuBer an solchen Festtagen konnte es am Gedenktag des Todes eine Feier 
geben"! oder an einem Tag kurze Zeit nach der Bestattung, so etwa am 3., 9., 
30. oder 40. Tag. In persónlichen Testamenten und Rechtssetzungen auf 
Grabsteinen finden sich darüber hinaus immer wieder Anordnungen für das 


Totengedenken an individuell festgelegten Daten; es gab also eine gewisse 


private Freiheit in ihrer Festsetzung ^". 


35 Franz Cumont, Lux Perpetua, Paris 1949, S. 397. 

36 Die Ausgabe von E. Н. Alton, BSGRT, Stuttgart 1997, S. 42, entscheidet sich für FE- 
RAL-F vel FP (vgl. Cumonts Bemerkung), die Edition Franz Bómers, WKLGS, Heidelberg 
| ete S jedoch für FERAL. NP (was Bómer als nefas, feriae publicae deutet, vgl. Bómer 

A Vgl. in diesem Sinne C. A. Peeters, Fas en Nefas, Utrecht 1945, S. 138-141. 

38 бо auf einer Inschrift aus dem CIL 10,3792. 

*9 Vgl. ILS 8341.8342.8345.8346.8352.8379. 

TT Die rosalia sind seit dem 1. Jahrhundert bezeugt (CIL 6,9626; 6,10248 und 10,444; 
Plin., Hist. nat. 21,11) und wurden zu unterschiedlichen Daten zwischen Mai und Juli gefeiert. 
Vgl. dazu Theodor Klauser, Art. Blume, in: RAC 2, 1954, Sp. 451f; Henri Leclercq, Art. Fleurs, 
in: DACL 5.2, Sp. 1693-1699; Gerhard Radke, Art. Rosalia, in: KP 4, Sp. 1457. 

31 Nach Toynbee (1996), S. 63, die dafür allerdings keine Quellen nennt, an ihrem Ge- 
burtstag—auf christlichen Grabsteinen finden sich in der Tat Inschriften, die vom dies natalis 
sprechen, vgl. zum Beispiel ILCV 1,2114 und 2116. 

32 [n der Inschrift ILS 8366 werden zum Beispiel Totenopfer an allen Kalenden, Nonen 
und Iden (omnib[us] k[alendis] nonis idibus) gefordert; auch zit. v. Toynbee (1996), S. 296, 
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Es ging bei all diesen Ritualen um religióse Feiern, die ohne Verbindung 
zum Kultus der Tempelreligion geblieben sind—man sollte diesen Bereich 
deswegen am besten mit dem genannten Begriff „Familienreligion“ beschrei- 


ben'?. Weil eine institutionelle Überwachung im Detail fehlte, sind die Re- 


geln und Mechanismen schwer zu fassen, nach denen diese Rituale gestaltet 
wurden. Das Pontifikalrecht wies den Feiern zwar einen genau festgelegten 
Platz im öffentlichen Leben zu, überließ ihre Durchführung jedoch den Fa- 
milien. Eine gesellschaftliche Kontrolle über diesen Bereich gab es nur in 
nicht-institutionalisierter Form: Verhaltensregeln waren bekannt und wurden 
befolgt, aber nicht von einer Person oder Institution einheitlich überwacht. 
Spuren der Totengedenkfeiern sind an den erhaltenen Grabbauten der 
wohlhabenderen Schichten zu finden, häufig in Form der erwähnten bauli- 
chen MaBnahmen. Auch manche der beliebten Mahlszenenmotive in der 
malerischen oder bildhauerischen Ausschmückung der Grabmäler müssen in 
Beziehung zu diesen Ritualen gesehen werden. Einerseits geben deshalb 
manche rómischen Grabanlagen Auskunft über die rituellen Vollzüge der 
Totenehrung und des Totengedenkens. Das Fehlen solcher Grabanlagen für 
Unterprivilegierte bedeutet andererseits, daß sie kaum über einen angemesse- 
nen Rahmen für ihre Totenrituale verfügten. Seit dem 1. Jahrhundert v. Chr. 
bildeten sich deshalb die bekannten collegia funebria/funeraticia"  /sodali- 
cia/sodalitates"*, die zumindest für die mittleren Schichten der römischen 
Gesellschaft für Bestattungen und Gedenkfeiern mit angemessenem Ritus 
sorgten”. Diesen Genossenschaften, die juristisch anderen Verbänden ver- 


Anm. 259. Plutarch berichtet von Decimus Brutus, daß dieser das Totengedenken im Unter- 
schied zu vielen anderen Rómern im Dezember beging: Plut., quaest. Rom. 34, vgl. Cic., Leg. 
2,21,53. 

In der Lit. begegnen häufig Begriffe wie „Privatkult‘, „domestic cult", „religion dome- 
stique“ etc. Der allgemeinere Begriff „Familienreligion‘ erscheint mir jedoch am geeignetsten, 
solange man ihn im Sinne des eingangs vorgeschlagenen breiten Familienbegriffs versteht. 

3 Artemidoros aus Ephesos schreibt in der 2. Hälfte des 2. Jahrhunderts ausführliche Be- 
obachtungen zu dieser Familienreligion nieder: Er berichtet etwa davon, daß Selbstmórder aus 
dem Gedenkritual der Familie ausgeschlossen werden müssen (Artem., Onirocriticus 1,4). 

#5 Der in der Literatur (zum Beispiel bei T. Schliess, Die römischen Collegia funeraticia 
nach den Inschriften, 1888) häufig anzutreffende und v.a. von Theodor Mommsen populär ge- 
machte Begriff collegium funeraticium begegnet in den Quellen offenbar nur in dig. 11,7,30. S. 
dazu Jan Н. Waszink, Art. Genossenschaft, in: RAC 12, 1983, Sp. 105; Georg Schöllgen, Colle- 
gia funeraticia, in: LThK 2, 1994, Sp. 1257f. 

Die allgemeinste und als terminus technicus auch ins Griechische übernommene Be- 
zeichnung ist collegium (eoh Am ou), die auch eine Vergleichbarkeit mit ähnlichen zu anderen 
Zwecken gegründeten Genossenschaften im römischen Recht ermöglicht. Vgl. Waszink (1983), 
Sp. 100. 

31 Bei Plinius, Ep. 10,96,8, werden die Christen als hetaeria (von €tatpia, lat. collegium) 
bezeichnet: quibus peractis morem sibi discedendi fuisse rursusque coeundi ad capiendum ci- 
bum, promiscuum tamen et innoxium, quod ipsum facere desisse post edictum meum, quo se- 
cundum mandata tua hetaerias esse vetueram (,,Hernach seien sie auseinandergegangen und 
dann wieder zusammengekommen, um Speise zu sich zu nehmen, jedoch gewóhnliche, harmlo- 
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gleichbar sind ^, ist in der neueren Literatur große Aufmerksamkeit zuteil 
geworden". Dabei ging es vor allem um die juristische Stellung dieser Ver- 
eine, deren Rechtsform zu bestimmten Zeiten besonders gefórdert werden 
konnte, deren Zulassung in der Kaiserzeit jedoch immer wieder Beschran- 
kungen unterlag’. Insbesondere im 1. Jahrhundert hat es offensichtlich sehr 
restriktive Regelungen gegeben? |, die im 2. Jahrhundert teilweise wieder 
gelockert wurden"? Offenbar gab es die Befürchtung, solche schlecht zu 
kontrollierenden Vereine kónnten eine politische Gefahr darstellen — dieser 
Gedankengang ist zum Beispiel in den Briefen des Plinius zu finden? 

Aus dem 1. Jahrhundert stammen vermutlich die áltesten columbaria 
(,, Taubenschláge'^), die solchen Bestattungsvereinen gehörten und in denen 
bis zu 800 Ascheurnen aufbewahrt werden konnten”. Auch wohlhabende 
Familien, die sich für die Bestattung der Angehórigen ihres Haushaltes ver- 
antwortlich fühlten, errichteten solche Columbarien. 


se Speise, aber das hätten sie nach meinem Edikt, durch das ich gemäß Deinen Instruktionen 
Hetárien verboten hatte, unterlassen"), ed. Heribert Philips, C. Plini Caecili Secundi Epistulae, 
Paderborn 1986, S. 31; Ubers. Helmut Kasten, Gaius Plinius Caecilius Secundus. Briefe, Tusc- 
Bü, 5. Aufl. München 1984, S. 643. 

38 "Zum Beispiel Berufs- und Kultgenossenschaften. Man beachte jedoch die unten erläu- 
terte juristische Unterscheidung zwischen den res sacrae, res sanctae und res religiosae, die ei- 
ner zu großen Ausweitung der Funktionen dieser Genossenschaften zumindest in älterer Zeit 
zweifelsohne im Wege stand. Nicht zuletzt deswegen bestand Theodor Mommsen, De collegiis 
et sodaliciis, Kiliae 1843, auf der Existenz reiner ,,Bestattungsvereine“ ohne weitere Funktionen, 
eine Sicht, die in neuerer Zeit kritisiert worden ist (Frank M. Ausbüttel, Untersuchungen zu den 
Vereinen im Westen des rómischen Reiches, Frankfurter althistorische Studien 11, Kallmünz 
1983). 

49 Vgl. zum Beispiel Hopkins (1983), S. 211-217; Ausbüttel (1983); Toynbee (1996), 
S. 54f. S. auch die folgenden Anm. 

30 Die Diskussion findet sich übersichtlich zusammengefaßt bei Waszink (1983), Sp. 99- 
117. 

5! Dies wird häufig mit den Auswirkungen der sogenannten lex Julia in Verbindung ge- 
bracht, die von Caesar erlassen und von Augustus ergänzt worden war. Eine sich ausdrücklich 
auf diese lex beziehende Inschrift, die eine Widmung DIS.MANIBVS trägt, findet sich im CIL 
6,4416. Ausführlich zur lex Julia und den collegia Francesco M. de Robertis, Storia delle corpo- 
razioni e del regime associativo nel mondo romano 1, Bari 1971, S. 195-237. Vgl. auBerdem die 
Dissertation von Ausbüttel (1983), S. 92f und 101. 

*? Eine Analyse dieser Veränderungen anhand gallischer Inschriften unternimmt Peter 
Kneissl, Die Berufsvereine im rómischen Gallien. Eine Interpretation der epigraphischen Zeug- 
nisse, in: Peter Kneissl/Volker Losemann (Hg.), Imperium Romanum. Studien zu Geschichte 
und Rezeption. FS Karl Christ, Stuttgart 1998, S. 431-449. 

33 Vgl. insbes. Plin., Ep. 10,33 u. 10,34. 

5* Vgl. dazu Johannes Kollwitz, Columbarium, іп: RAC 3, 1957, Sp. 245-247. Auch au- 
Berhalb Roms finden sich diese columbariae, vgl. Koch/v. Mercklin/Weickert (1915), S. 291f. 
Columbarien wurden freilich auch von einzelnen grofen Familien unterhalten, vgl. J.P. Walt- 
ae historique sur les corporations professionelles chez les Romains 1, Löwen 1895, 
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Abb. 9: Columbarium der Familie der Marcella? 


Die soziale Zusammensetzung der Bestattungsvereine beurteilt Henner von 
Hesberg folgendermaBen: 


Bei den Inhabern der Columbarien handelte es sich keineswegs um die Ármsten 
der Bevólkerung, die wohl ihrerseits einfach auf freiem Feld beigesetzt wurden 
und vielfach—besonders wenn die Grabstelle nicht eigens markiert 
war—schnell der Vergessenheit anheimfielen, sondern vor allem um meist in 
einem Collegium organisierte Freigelassene und Sklaven, die in der Geborgen- 


heit eines Columbariums für ihr Nachleben sorgten, 


Für die rituelle Bewáltigung der Trauerphasen mit mehrmals nach der Be- 
stattung wiederholten Riten sowie zu den rómischen collegia funebria, die 
Funktionen im Rahmen der Finanzierung von Bestattungen erfüllten, gibt es 


55 Marcella war die erste Frau des Kaiser Agrippa; das Columbarium enthält vor allem die 


Urnen der Freigelassenen Marcellas und ihrer Tochter Marcella d.J. 

Henner v. Hesberg, Rómische Grabbauten, Darmstadt 1992, S. 77f. Vgl. auBerdem 
Marquardt (1879), S. 359ff; Waltzing (1895), S. 256-300; Robert L.Wilken, The Christians as 
the Romans saw them, New Haven/London 1984, S. 31-47; John Patterson ordnet die Mitglieder 
der Bestattungsvereine den „иррег échelons of the plebs" zu (Patterson [1992], S. 21). Dort 
noch weitere Lit. 
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ebenfalls zahlreiche Parallelen in anderen Kulturen. 


357 
358 
359 
360 


Dabei scheint nicht nur in der europáischen Antike das Essen eine zentrale 
Rolle gespielt zu haben. Aus dem heutigen Athiopien berichtet etwa der Jour- 
nalist Axel Wermelskirchen: 

„Wenn in Äthiopien jemand gestorben ist, macht morgens um sechs Uhr 
ein Mann die Runde im Viertel und bläst die „Turumba“. Dann bauen Män- 
ner—nicht nur auf dem Land, sondern auch in der Hauptstadt Addis Abeba mit 
ihren dreieinhalb Millionen Einwohnern—ein grofes Zelt auf der StraBe beim 
Haus des Verstorbenen auf: dunkle Planen über dem Gerüst aus starken Asten. 
Hier versammeln sich die Verwandten und Nachbarn. Sie sprechen den Hinter- 
bliebenen ihr Beileid aus, beweinen den Toten und reihen sich am Tag des Be- 
gräbnisses hinter dem Priester ein in den Zug zum Friedhof. Drei Tage lang 
sind sie Gäste der Familie bei den Trauerfeierlichkeiten. Am zwölften Sterbetag 
kommen sie zu einer kleineren Feier wieder, am vierzigsten abermals. Die Tra- 
dition, der man sich nur bei Strafe sozialer Achtung entziehen kann, kostet so- 
viel Geld, daß die meisten Familien finanziell in агре Bedrängnis gerieten, hat- 
ten sie nicht zuvor jeden Monat ihren Beitrag beim „Iddir“ bezahlt, der Sterbe- 
kasse ... Im Todesfall kommt der „Iddir“ für einen Teil der Kosten auf, stellt 
das Zelt und den Leichenwagen. Helfer sind zur Stelle, wenn die Trauernden 
noch gelähmt sind vom Verlust der Angehörigen, sie regeln die Formalitäten 
und kümmern sich um die Organisation der Feier‘. 

Auch die erwähnte Untersuchung taiwanesischer Totenbräuche durch 
Emily Ahern beobachtete zahlreiche rituelle Mahlfeiern im Zusammenhang mit 
Bestattung und Totengedenken””. Neben dem Leichenschmaus observierte sie 
jährliche Totenmähler an den Gräbern, bei denen den Verstorbenen getrockne- 
tes Essen—häufig in ungenießbarer Form— geopfert wird", 

In der ethnologischen und religionswissenschaftlichen Forschung findet 
sich noch ein weiterer erhellender Beitrag zur Deutung solcher rituellen Feiern 
und Mahlzeiten, die offenbar auch in einem Zusammenhang mit individualpsy- 
chologischen Mechanismen gesehen werden können. Theo Sundermeier hat 
sich Ende der sechziger Jahre ausführlicher mit den rituellen Aktionen der afri- 
kanischen Herero, Zulu und Nyakusa beschäftigt und ist dabei teilweise zu 
ähnlichen Ergebnissen gekommen wie Yorick Spiegel bei der psychoanalyti- 
schen Beobachtung von Trauer in Mitteleuropa’. Mit einem Unterschied: Yo- 
rick Spiegel ging von den Problemen aus, die die Trauerphasen für den Men- 
schen heute erzeugen, wahrend Sundermeier die rituellen Antworten afrikani- 
scher Stámme beobachtete, und daraus auf die Phasenhaftigkeit des Trauerpro- 
zesses schloB. 

Sundermeier st6Bt dabei auf eine weitgehende phánomenologische Paral- 
lelität bei verschiedenen Stämmen, auf gleiche „Bewältigungsmechanismen“ 
der Krise. Vor allem für die Schockphase (Ankündigungsritus) und die Regres- 
sionsphase (Rückzug der Trauernden) sind rituelle Antworten festgelegt. Die 
Emotionen werden durch gemeinsame symbolische Sprache gelenkt, gemein- 
same Totenklage und das Offentlichmachen des Todes verhindert den—auch 


Axel Wermelskirchen, Iddir muß gefragt werden, in: FAZ 217 (18.9.1997), S. 9. 

Vgl. Kap. 2.3 und 2.4. 

Ahern (1973), S. 159 u.ö. 

Veröffentlicht wurden diese Ergebnisse erst später, v.a. in: Theo Sundermeier, Todes- 


riten als Lebenshilfe. Der Trauerprozef in Afrika, in: WzM 29 (1977), S. 129-144. 
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von Spiegel beobachteten—verhángnisvollen psychologischen Mechanismus 
der Realitätsleugnung. Auch das Verhältnis zwischen in-group und out-group 
wird thematisiert: die Suche nach Schuldigen kann unter Umständen zur Extra- 
polation der Aggressionsgefühle der Trauernden und zu neuen Todesopfern bei 
Mitgliedern der out-group führen. Bei den Todesriten geht es einmal um eine 
symbolische Wiederholung des Todes des Verstorbenen, zum anderen um eine 
symbolische Identifikation mit dem Toten, um einen rituellen Tod der Trauern- 
den (EBtabus, Selbst-Bestreuen mit Asche und Erde, Rasur etc.), von Sunder- 
meier als AbwehrmaBnahme gegen die Ansteckungsgefahr des Todes interpre- 
tiert. 

Auch hier verbietet es der Rahmen dieser Arbeit, náher auf diese kompli- 
zierte Thematik einzugehen. Die genannten Beispiel mógen als Illustration ge- 
nügen und demonstrieren, um welche Zusammenhänge es geht, wenn die Vor- 
aussetzungen für die Entwicklung von Todesritualen in den christlichen Ge- 
meinden der Antike diskutiert werden sollen. 


Das rómische archáologische Material weist noch auf eine andere be- 
merkenswerte Entwicklung hin: In der spáten Republik stieg der Aufwand, 
der für die repräsentative Ausgestaltung der Monumente betrieben wurde, 
! wird oft als End- und 
Höhepunkt dieser Phase, als „unüberbietbare Steigerung ^*^ betrachtet. Seit 


kontinuierlich an. Der Tumulusbau des Augustus” 


dem 1. Jahrhundert verándert sich, wie Henner von Hesberg beobachtet hat, 
die architektonische Zielsetzung: Jetzt steht immer seltener die nach auBen 
möglichst weithin sichtbare Exposition von Macht und Einfluß des Auftrag- 
gebers im Vordergrund. Die Idealform ist mehr und mehr diejenige, die 
móglichst optimale Bedingungen für die rituellen Vollzüge des Totengeden- 


kens zur Verfügung stellt, und zwar des Totengedenkens im Rahmen der fa- 


miliáren Kleingruppe. Der Offentlichkeitsaspekt tritt schrittweise zurück’®. 


*! Abbildungen in: Toynbee (1996), Tafeln 49 und 50 sowie Fig. 14, S. 153. 

32  Hesberg (1992), S. 99f. 

*5 Неппег von Hesberg unterscheidet bei der Entwicklung der römischen Grabbauten vier 
strukturell verschiedene Abschnitte: In der ersten Phase (mittlere Republik bis 2. Jh. v. Chr.) 
wurde die Auffalligkeit des Monumentes einer starken Kontrolle unterworfen. ,,Der Prunk der 
Leichenbegängnisse ... hat den aristokratischen Familien dagegen durchwegs die Möglichkeit 
gegeben, in der Öffentlichkeit hervorzutreten und die Wertvorstellungen, zu denen sie sich be- 
kannten, zu propagieren" (ebd., S. 242f). In der zweiten Phase (2/1. Jh. v. Chr.) wurden die 
Grabbauten zur reprisentativen Selbstdarstellung der konkurrierenden Familien benutzt, die mit 
aller Macht um den Führungsanspruch in Rom stritten. Anders in der dritten Phase (Augustus 
und 1. Jh. n. Chr.): „Einen tiefgreifenden Wandel bringt die augusteische Zeit und das 1. Jh. n. 
Chr. Angesichts der überragenden Position des Princeps und seiner Familie verliert die aggres- 
sive Konkurrenz der Aristokraten ihren Sinn, und es fallt auf, wie schnell die Grabbauten ihre 
Wirkung nach auBen einbüBten. Im Verlauf des 1. Jh. n. Chr. gewinnen in der Ausgestaltung der 
Gräber intimere familiäre Züge an Bedeutung, die zuerst offenbar die Freigelassenen in ver- 
schiedenen Variationen in ihren Monumenten umgesetzt und die dann zunehmend die anderen 
Gruppen der Bevölkerung übernommen haben. Während in Rom und Italien diese Gestaltungs- 
weise einhergeht mit einem zunehmenden Abschluf der Anlagen nach auBen, wie sie besonders 
deutlich die Ziegelgráber des 2. Jh. n. Chr. vor Augen führen, sieht es in den Provinzen anders 
aus. Dort ist man zwar auch den neuen Wertvorstellungen verpflichtet, sie werden aber auch 
nach außen hin wiedergegeben“ (ebd., S. 243). „In der vierten Phase, dem 3.-5. Jh., errichten nur 
noch wenige privilegierte Mitglieder aus den Spitzen der Gesellschaft groBe Grabbauten. Diese 
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In der Zeit, die zwischen der Schilderung des Polybios und den Grabhau- 
sern des 4. und 5. Jahrhunderts liegt, hat sich der Kontext der Todesrituale al- 
so grundlegend gewandelt, zumindest für die aristokratische Spitze der rómi- 
schen Gesellschaft. Diese Veränderungen müssen berücksichtigt werden, 
wenn man die Entwicklung dieser Rituale bei den christlichen Gruppen der 
Spütantike untersuchen móchte. Es wird zu fragen sein, ob sich christliche 
Bestattungen diesen Trends entgegenstellten, oder ob sie nicht vielmehr ,,auf 
der Höhe der Zeit“ oder gar ihrer Zeit voraus waren. 


Die Bestattungen im rómischen Recht 

Wie bereits mehrfach angeklungen ist, enthált das rómische Grabrecht eine 
ganze Reihe von Bestimmungen, die für das Ritualthema von Bedeutung sind 
und die pagane wie christliche Bestattungen gleichermaDen betrafen ^. 
Rechtliche Regelungen alleine sind in der Regel nicht ausreichend, um un- 
mittelbar auf historische Zustände schließen zu können. So ist etwa die juri- 


stische Umschreibung der patria potestas nicht automatisch eine akkurate 


365 


Wiedergabe römischen Familienlebens `". Dennoch definieren sie Grenzen 


und geben den faktischen wie gedanklichen Rahmen vor, innerhalb dessen 
sich Familienleben ebenso wie Funeralkultur bewegte. Die Zuteilung be- 
stimmter Bereiche und Zuständigkeiten des Grabrechts gibt dementsprechend 
einen Eindruck davon, innerhalb welcher „Sphären“ des alltäglichen Lebens 
die Rituale vollzogen wurden. 

Die römischen Rechtstexte lassen sich zweckmäßigerweise fünf mögli- 
chen juristischen „Ebenen“ zuordnen, die in dieser Beziehung alle ergiebig 
sind: Neben dem schon erwähnten Zwölftafelgesetz gilt es, das Pontifikal- 
recht, das prätorische Recht und für die spätere Zeit auch die kaiserlichen 
Erlasse zu berücksichtigen. SchlieBlich gibt es private Rechtssetzungen, die 


Bauwerke bilden nun gleichsam Festsále, in denen man der Verstorbenen in entsprechenden 
Feiern gedenkt. Die demonstrative und geradezu plakative Zurschaustellung der Qualitáten des 
Grabinhabers ... ist nun endgültig einer anderen Form der Rückbesinnung gewichen“ (ebd., 
S. 243). 

34 S. dazu Fernand de Visscher, Le droit des tombeaux romains, Mailand 1963; ders., Le 
droit des tombeaux romains, in: Max Kaser, ZSSt Rom. Abt. 95 (1978), S. 15-92; Rudolf Düll, 
Studien zum rómischen Sepulkralrecht, in: FS Fritz Schulz, Weimar 1951, 1, S. 191-208; Max 
Kaser, Das Rómische Privatrecht 1. Das altrómische, das vorklassische und klassische Recht, 
HAW 10.3.3.1, 2. Aufl. München 1971; ders., Das Rómische Privatrecht 2. Die nachklassischen 
Entwicklungen, HAW 10.3.3.2, 2. Aufl. München 1975; Rómisches Privatrecht. Ein Studien- 
buch, 17. Aufl. München 1998; ders., Rómische Rechtsgeschichte, Jurisprudenz in Einzeldar- 
stellungen 2,5. Nachdr. der 2. Aufl. Góttingen 1993; Detlef Liebs, Rómisches Recht, 4. Aufl. 
Góttingen 1993. 

%5 S. dazu eindrücklich Richard P. Saller, Corporal punishment, authority, and obedience 
in the Roman household, in: Beryl Rawson (Hg.), Marriage, divorce, and children in ancient 
Rome, London 1991, S. 144-165, insbes. S. 144-146. 
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vor allem seit dem 2. Jahrhundert n.Chr. im Zusammenhang mit Gräbern 
immer häufiger auftauchen. 

Die ältesten uns erhaltenen Rechtstexte zu Bestattungs- und Grabrecht 
finden sich im Zwölftafelgesetz’*. Sie verfolgen im wesentlichen zwei Ziele. 
Einmal sollte der „Bestattungsluxus“, ein übertriebener Aufwand und dessen 
mögliche negative Konsequenzen für das Gemeinwesen, eingeschränkt wer- 
den, ähnlich, wie das auch von der solonischen Gesetzgebung in Griechen- 


367 Außerdem wurde die Bestattung intra urbem ver- 


land beabsichtigt war 
boten und ein Mindestabstand zu Nachbargebäuden von 60 Fuß vorgeschrie- 
ben—der Bestattung wurde also ein Bereich zugewiesen, der klar von dem 


des übrigen öffentlichen Lebens getrennt war’. 


In der Folgezeit entwickelte sich ein umfangreiches System an pontifikal- 
rechtlichen, zivilrechtlichen und prátorischen Bestimmungen, die Vorausset- 
zungen und Zulässigkeit von Bestattungs- und Gedenkritualen, den ungehin- 
derten Ablauf von Bestattungen, Lokalität und Ausgestaltung der Gräber so- 
wie Besitzansprüche an bestimmten Grábern regelten. Dabei kam den ponti- 
fices die Aufgabe zu, der Bestattung und dem Grab ihre Plätze im öffentli- 
chen Leben zuzuweisen, während sich die praetores mit (strafrechtlich rele- 
vanten) Beeinträchtigungen von Bestattung und Totenruhe beschäftigten. 
Auch Verstöße gegen die cura funeris, die Bestattungspflicht, und das unbe- 
rechtigte Bestatten in fremden Gräbern wurden vom prätorischen Recht ge- 
ahndet. 

Am besten läßt sich die juristische Lokalisierung der Sphäre des Todes 
anhand zweier Begriffsbildungen demonstrieren, die in der spáten Republik 
und frühen Kaiserzeit in den juristischen Texten als allgemein anerkannte 


Kategorien begegnen. Sie standen in Interdependenz mit anerkannten gesell- 


3 Rekonstruktion bei Rudolf Düll, Das Zwölftafelgesetz, TuscBü, 6. Aufl. Mün- 
chen/Zürich 1989. 

Einen feinen Unterschied mag man freilich in der Stoßrichtung der Gesetzgebung ver- 
тшеп, die in beiden Fällen ја v.a. die Aristokratie traf: Solons Grabluxusgesetzgebung wird 
häufig im Rahmen seiner Homonoia-Politik interpretiert, die eine Balance zwischen $ўџос̧ und 
adligen peers suchte (vgl. die Lit. [Manville, Rihll, Manuwald, Nesselrath] bei Engels [1998], 
S. 71-96). Richtete sich die solonische Gesetzgebung also gegen die Aristokratie im allgemei- 
nen, so sollte in Rom vielleicht eher verhindert werden, daD sich eine (adlige) Familie gegen- 
über den anderen besonders profilierte und so zwischen den Familien Spannungen entstehen 
konnten, ohne daß die plebs bei diesen Überlegungen ein wesentlicher Faktor gewesen wäre 
(dazu Engels [1998], S. 155-188). 

** S. Cic., Leg. 2,23,59 und Ov., Fasti 6,663-664; vgl. dazu Marquardt (1879), S. 335; 
Toynbee (1996), S. 54; Scullard (1985), S. 311; Georg Klingenberg, Art. Grabrecht, in: RAC 
12, 1983, Sp. 590-637. 
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schaftlichen Werten und sind deshalb für unser Thema sehr viel aufschlußrei- 
cher als einzelne Regelungen, über deren tatsächliche Anwendung sich oft 
nur spekulieren läßt. 

1. Bestimmungen im Hinblick auf Gräber gehörten im Römischen Recht 
zum Bereich der res divini iuris*”. Damit haben Gräber eine Gemeinsamkeit 
mit Tempeln, Altären, Stadtmauern und ähnlichen Dingen, die nicht res hu- 
mani iuris waren. Innerhalb dieser Kategorie wird ihr Status jedoch von den 
res sacrae und den res sanctae unterschieden, also den „heiligen“ Dingen, 
die mit öffentlichem Kult zu tun hatten (Tempel, Bildsäulen, Opferaltäre, 
Kultgeräte etc.), beziehungsweise den Dingen, die nicht sacrae waren, aber 
dennoch für das Allgemeinwohl von fundamentaler Bedeutung waren und 


unter göttlichem Schutz standen, etwa Stadtmauern und Stadttoren’”. Die 


Grabstätten bildeten eine eigene juristische Kategorie: die res religiosae". 


2. Das Grab selbst wurde von den Juristen als locus religiosus?" bezeich- 


net, was eine ganze Reihe von Konsequenzen hatte, die Aufschluß über die 


39 [n der juristischen Diskussion wird dieser Bereich als res extra commercium oft sogar 
ganz dem usus hominum entzogen, was in der Praxis, wie die Inschriften belegen, jedoch nicht 
immer relevant war. Das Corpus iuris civilis kommentiert dennoch, nullius autem sunt res sa- 
crae et religiosae et sanctae (,,Niemandem gehören die res sacrae, die res religiosae und die res 
sanctae"; Inst. lust. 2,1,7, Behrends/Knütel/Kupisch/Seiler [1993], S. 46,5f). In der Sekundärli- 
teratur werden diese drei Bereiche häufig zusammenfassend mit ,,Sakralrecht“ bezeichnet, was 
sich dann jedoch nur auf die Nichtanwendbarkeit privatrechtlicher Regelungen bezieht. S. in 
diesem Sinne—mit einer Darstellung der privatrechtlichen Ausnahmen—Düll (1951), S. 191- 
208. 

3 бо findet sich diese Unterteilung etwa im Lehrbuch des Gaius (Inst. 2,2-8), das zur 
Grundlage für die Institutionen Justinians wurde (ed. E. Seckel/B. Kuebler, BiTeu, 7. Aufl. 
Stuttgart 1935/Nachdr. 1968, S. 54f). 

7! Eine auf kaiserzeitlichen—häufig christlichen— Gräbern zu findende Inschrift wie 
LOCVS SACER SACRILEGE CAVE MALVM ist dagegen als Grabmulta zu verstehen: Mit 
dieser Aufschrift wird eine für den Fall der Verletzung zu entrichtende Geldstrafe (multa) ange- 
droht, wie sie ursprünglich vom Magistrat gegen Bürger verhángt wurde, die sich gegen das 
Gemeinwesen vergangen hatten (insbesondere gegen Tempel, öffentliche Einrichtungen etc.). 
Multa und res sacrae sind also zusammengehórende Begriffe im Gegensatz zu poena und res 
humani iuris. Deshalb sollten solche Sepulkralmulten uns nicht zu einer unterschiedslosen Ver- 
wischung der juristischen Kategorien der res sacrae und res religiosae verleiten, auch wenn die- 
se späten Multen Zeugnis von der zunehmenden Unschärfe in der Rezeption dieser juristischer 
Größen in späterer Zeit geben, von der die systematischen Rechtsttexte freilich unberührt blie- 
ben. Die zit. Inschrift findet sich auf einem Cippus aus den Vorräumen der Domitilla- 
Katakombe, Abb. und Zit. in BArC 2. Ser. 6 (1875), S. 39 u. 56. 

32 "Zur Definition eines Ortes als locus religiosus s. Gaius, inst. 2,1,9. Toynbee (1996), 
S. 50, Anm. 176, vertritt die Ansicht, daß ein Grab erst nach Opferung eines Schweines recht- 
mäßig zum Grab wurde. Cicero schreibt zwar an der von Toynbee zit. Stelle Leg. 2,22,57, daß 
nec tamen eorum ante sepulchrum est quam iusta facta et porcus caesus est, aber die Definition 
als locus religiosus wurde in der Praxis offenbar auch ohne diesen Ritus juristisch gültig, sobald 
sich mindestens der wesentliche Teil (mit dem Kopf des Bestatteten) einer rechtmäßig einge- 
brachten Leiche in dem Grab befand. Klingenberg (1983), Sp. 602-605, rekonstruiert in diesem 
Sinne die entscheidenden drei Bedingungen für den Status als locus religiosus als 1. die Be- 
rechtigung zum funus, 2. die illocatio mortui und 3. die Bodenberechtigung des Einbringenden. 


DIE ТОТЕМ IN DER UMWELT DES ANTIKEN CHRISTENTUMS 89 


römische Auffassung von der Sphäre um Tod und Bestattung geben: Nach- 
dem ein Grab nach der rechtmäßigen Einbringung eines Leichnams zum lo- 
cus religiosus geworden war, genoB es zunächst besonderen rechtlichen 
Schutz. Eine sepulchri violatio (Verstoß gegen die Grabruhe) wurde streng 
geahndet. Andererseits galt ein als locus religiosus aufgefaBter Ort nicht als 
ein locus purus; das Grab war durch diese Definition dem gewóhnlichen usus 
hominum entzogen, im Gegensatz etwa zu einer noch nicht belegten Grab- 


stätte, die nicht religiosus маг? 


. Man durfte weder Veránderungen ohne 
pontifikale Erlaubnis vornehmen noch Überführungen oder Exhumierungen 
ohne weiteres durchführen. Ein Grab war deshalb nicht eine Immobilie wie 
jede andere, mit der Handel getrieben werden konnte und deren Zweck man 
etwa hátte umwidmen kónnen—zumindest in der juristischen Theorie. 
SchlieBlich verbot sich eine órtliche Маһе zwischen Dingen aus dem Bereich 
der res sacrae und der res religiosae, wie das schon die 60-Fuß-Regel des 
Zwölftafelgesetzes und das Bestattungsverbot intra urbem zeigen. Wie noch 
zu zeigen sein wird, wurden diese Regelungen in christlicher Zeit von Ent- 
wicklungen wie dem Reliquienwesen, den Bestattungen ad sanctos und den 
neuen Kirchenbauten allmählich unterwandert””“. 

Die meisten übrigen rechtlichen Regelungen betreffen die Grabschändun- 
gen, die insbesondere in der Kaiserzeit ein wichtiges juristisches Thema wer- 
den, vor allem im kaiserlichen Recht und in den Rechtssetzungen der Grab- 
stifter. Es sind zahlreiche Zeugnisse von Grabmulten überliefert, insbesonde- 
re Inschriften, die für Verstöße gegen die Totenruhe hohe Strafen androh- 
ten’. Einige dieser Vorschriften sichern Grabanlagen gegen jeglichen fami- 
lienfremden Zugriff, womit nicht zuletzt demonstriert wird, daß funerale und 
sepulkrale Angelegenheiten auch juristisch in den Zuständigkeitsbereich der 


Familie fielen’ °. 


9^ purus heißt denn auch einmal „rein“ im kultischen Sinne, aber auch „ohne rechtlichen 


Vorbehalt" (indicium purum). Ein belegtes Grab ist sowohl rituell wie juristisch impurus. 

4 S. dazu v.a. Кар. 3.2.1. Das Bestattungsverbot intra urbem galt in der Antike keines- 
wegs immer und überall. Polybios erwühnt das bereits für die tarentinischen Kolonisten (Plb. 
8,30). In apulischen Städten früherer Zeit wurde häufig innerhalb der Mauern bestattet, wie etwa 
die Ausgrabungen der vermutlich aus dem 3. Jh. v. Chr. stammenden Graber in Canosa zeigen 
(Hans Hachod, Gräber in Canosa, in: MDAI.R 29 [1914], S. 260-296). 

35 Beispiele und Literaturüberblick zum Thema der Grabmulten bei Klingenberg (1983), 
Sp. 590-637. 

76 Vgl. Cic., Leg. 2,26,64; dazu Ри (1951), S. 194. 
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Óffentliche Bestattungen 

Die rómische Bestattung und das Totengedenken waren, nicht anders als in 
Griechenland und im Judentum, in der Tat zunächst Sache der betroffenen 
Familie. Die rómische Gesellschaft weist allerdings einige Besonderheiten 
auf, die zum Teil bereits angedeutet wurden und dazu führen, daB in diesem 
Zusammenhang mit dem deutschen Wort „Familie“ recht unterschiedliche 


377 


Größen gemeint sein können‘ '. Nach dem traditionellen Bild der Familie 


und ihrer Aufgaben, wie wir es beispielsweise bei Cato d.A. finden, war der 
pater familias für folgende Bereiche der Religion zuständig, ohne daß es zu 
einer Einmischung der Verantwortlichen der óffentlichen Kulte kam: Unter 
Anwesenheit des versammelten Haushalts, inklusive Sklaven und Kinder, 
vollzog er die Riten zur Reinigung der Acker, betete für Fruchtbarkeit und für 
den Schutz der Aussaat, vollzog den Gottesdienst für die Hausgottheiten La- 
res et Penates und schlieBlich alle Riten und Gebete im Zusammenhang mit 
Geburt, Hochzeit, Bestattung und Totengedenken'?, Die Pontifices waren 
zwar für den rechtlichen Rahmen einiger dieser Rituale zuständig und laut 
Livius auch als Ratgeber in rituellen Fragen ansprechbar”””, der Vollzug die- 
ser Rituale lag jedoch ganz in der Hand und in der Verantwortlichkeit der 
einzelnen Familien?®?. 

Wenn es deshalb auch keine Verbindung zwischen óffentlichem Kultus 
und privaten Bestattungsritualen gab, so fanden Bestattungen doch nicht im- 
mer hinter verschlossenen Türen statt, und es lassen sich unterschiedliche 


Grade an óffentlicher Partizipation je nach gesellschaftlicher Stellung der 


IT [n jüngster Zeit hat es eine Reihe von Untersuchungen gegeben, die sich explizit mit 


dem Unterschied zwischen der sozialen Einheit der römischen „Familien“ und der juristischen 
der familiae bescháftigten, die alles andere als deckungsgleich waren. Zur ersten s. z.B. Suzanne 
Dixon, The Roman family, Baltimore 1992; Constant van de Wiel, Les différentes formes de 
cohabitation hors justes noces et les dénominations diverses des enfants qui en sont nés dans le 
droit romain, canonique, civil et byzantin jusqu'au treiziéme siécle, in: RIDA 39 (1992), S. 327- 
358; Elizabeth Rawson, Roman culture and society, Oxford 1991; Beryl Rawson (1991—mit 
Beitrágen zu den vielfaltigen sozialen Beziehungen innerhalb der rómischen Familie); Susan 
Treggiari, Roman marriage. Justi coniuges from the time of Cicero to the time of Ulpian, Oxford 
1991; Thomas E.J. Wiedemann, Adults and children in the Roman empire, London 1989; Su- 
zanne Dixon, The Roman mother, London 1988. Dort noch zahlreiche weitere Lit. Zur familia 
(und ihrer Beziehung zur Familie) s. zuletzt dagegen Jane F. Gardner, Family and familia in 
Roman law and life, Oxford 1998. 

78 S. Cato, Agr. 141. 

3 үлү, 1,20,6f. 

"TT Урі, dazu ausführlich J.A. North, Religion in Republican Rome, іп: F.W. Walbank u.a. 
(Hg.), Cambridge ancient history, Bd. 7.2, 2. Aufl. 1989, S. 573-624 (insbes. S. 605-607). 
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Verstorbenen ausmachen. Es gab durchaus den Fall, daß von einer Bestattung 
nur eine Kleinfamilie im heutigen Sinne betroffen war, und zwar dann, wenn 
der Verstorbene weder zum Haushalt einer groBen—.,aristokrati- 
schen"—Familie gehörte, noch Mitglied eines collegium war, dem bei der 
Bestattung eine verantwortliche Rolle zukam. Je nach Zeit und Ort war ein 
solcher Fall jedoch nicht unbedingt die Regel”. Verstarb ein Mitglied der 
römischen Aristokratie oder der Kaiserfamilie späterer Zeit, so konnte die 
Bestattung zum óffentlichen Ereignis werden, wie wir das in den Berichten 
des Polybios und Diodorus gesehen haben. Seit den Tagen der Republik be- 
kam—vor dem Hintergrund der hochentwickelten rhetorischen Kultur nicht 
überraschend? vor allem die laudatio funebris eine öffentliche Bedeutung. 
Eine ganze Reihe von solchen Leichenreden sind erhalten geblieben, auch 
noch aus christlicher Zeit’. Auch wenn die überlieferten Texte für die Pu- 
blikation gedachte literarische Formen und keine wörtlichen Mitschriften 
sind, so lassen sie doch erkennen, daf als Adressaten eine Offentlichkeit im 
Blick war, die über den engen Familienkreis hinausging. Allerdings sind die- 
se Texte alles andere als repräsentativ für die üblichen laudationes, die wohl 
tatsáchlich im engen Familienkreis gehalten wurden; sie reflektieren vielmehr 
384 Aus der Zeit der Republik gibt es 


Berichte von einem eigenen republikanischen Amt für den praeco, der die 


die besondere Praxis einiger Familien 


Tatsache des Todes óffentlich zu machen und zur Bestattung zu laden hat- 


te—freilich nur bei einem groBen funus іпаісііуит?. In diesem Sinne hat 


381 Ramsay MacMullen schätzt, daB ein Drittel der städtischen Gesellschaft—und damit 


ein substantieller Teil der freien plebs—Mitglied eines collegium war. Ramsay MacMullen, 
Enemies of the Roman order, Cambridge, Ma. 1966, S. 174. 

#2 Zu den rhetorischen Traditionen in christlicher Zeit s. Wolfram Kinzig, The Greek 
Christian writers, in: Stanley E. Porter (Hg.), Handbook of classical rhetoric in the Hellenistic 
period (300B.C.-A.D. 400), Leiden/New York/Köln 1997, S. 633-670. Dort zahlreiche Belege 
und weiterführende Literaturhinweise (zu den lateinischen Kirchenvátern s. den Beitrag Philip 
E. Satterthwaites і im gleichen Band, S. 671-694). 

383 S. Кар. 3.3.4 und die dort zit. einschlägige Lit. zu den Trost- und Leichenreden des 
Ambrosius von Mailand und der groBen kappadokischen Theologen. Im Vergleich dazu s. zu 
den Epitaphien im Athen klassischer Zeit die ausführliche Bibliographie bei Prinz (1997). 

9 S. dazu Peter L. Schmidt, Art. Laudatio funebris, іп: KP 3, Sp. 517f. Oft, vor allem in 
späterer Zeit, gibt es eine recht große zeitliche Distanz zwischen den laudationes und den ei- 
gentlichen Bestattungsritualen. Die laudationes wurden dann erst einige Zeit nach der Bestat- 
tung gehalten, etwa an den Totengedenktagen. So hielt etwa Ambrosius die berühmte laudatio 
funebris auf Theodosius wohl erst 40 Tage nach dessen Tod (Ambr., De obitu Theodosii 3), und 
Gregor von Nyssa trug seine Leichenrede zum Tod der Kaiserin Flacilla vielleicht am 30. Tag 
vor (Gr. Nyss., Placill. 880). S. aber zu diesen [in der Regel unsicheren] Datierungen Kap. 
3.3.4). 

Vgl. Toynbee (1996), S. 45. [n der Kaiserzeit war dies wohl auf den Tod eines Kaisers, 
auf ein funus imperatoris, beschränkt, ebd., S. 57. 
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Vë 


man sich auch die Leichenzüge mit Musik” und Klageweibern?" vorzustel- 


len55, deren Organisation in besonderen Fällen Sache des Staates war (funus 


publicum"). Eine weitere Besonderheit der Bestattungen der rómischen 


Oberschicht waren gelegentliche Gladiatorenspiele oder Thea- 
teraufführungen’”. Für Keith Hopkins und andere hat das Gladiatorentum 
seinen Ursprung überhaupt in der Bestattung gehabt?! Tatsächlich gibt es 
Berichte aus republikanischer Zeit von Bestattungsfeierlichkeiten mit teilwei- 
se über 100 Gladiatoren? 

Auch das silicernium eignete sich zur gesellschaftlichen Reprásentation. 
Auf einer Grabinschrift aus Sinuessa wird ausdrücklich von einer Bewirtung 
der ,,Bürger der Stadt" mit Honigwein und Gebackenem berichtet”, und Ho- 
raz erzáhlt von einem óffentlichen Leichenschmaus begleitet von Gladiato- 
renkämpfen mit 200 Kämpfern im Rahmen einer Bestattung ^ 

Zählte der Verstorbene nicht zur Spitze einer dieser großen Familien, aber 
zu ihrem Haushalt, so war seine Bestattung und sein Totengedenken mitunter 
dennoch Angelegenheit dieser familären Einheit. Das Ausmaß der rituellen 
Beteiligung der Mitglieder konnte ganz unterschiedlich sein, je nach Stel- 
lung, Ort, Zeit, Familientradition etc. Insbesondere aus der Kaiserzeit wissen 
wir von einigen großen Familien (unter anderen den Kaiserfamilien), daß sie 
sich nicht nur um die Bestattungen des engeren Kreises an verwandtschaft- 
lich verbundenen Familienmitgliedern kümmerten, sondern diese Fürsorge 
auch auf die Sklaven des Haushalts, Freigelassene und ehemalige Haushalts- 


sklaven und ihre Familien ausdehnten. So enthält das Grab des Statilius Tau- 


36 "Von der Musik bei öffentlichen Bestattungen berichten etwa Plutarch (Aristides 21), 


Persius (Satura 3), Seneca (Apocolocyntosis 12,1), Propertius (Eleg. 2,13,19ff) und Servius 
(Aen. 5,138). Die Quellen sind besprochen bei Quasten (1973), S. 201f. 

3? S. dazu Kap. 3.3.2.3 (und zur Totenklage s.o.). 

** Ein anschauliches, wenn auch idealisiertes Bild vermittelt das zu Beginn dieses Kap. 
bereits erwähnte, 1879 in Preturi (Amiternum) gefundene, Relief aus der späten Republik oder 
frühen Kaiserzeit, das eine rómische Bestattung mit vielen Einzelheiten zeigt (reproduziert in: 
MDALR 23 [1908], Tafel IV). 

# Zum funus publicum s. Wilhelm Kierdorf, Art. Funus publicum, іп: DNP 4 (1998), 
Sp. 711f; Gabriele Wesch-Klein, Funus publicum. Eine Studie zur óffentlichen Beisetzung und 
Gewührung von Ehrengrübern in Rom und den Westprovinzen, Heidelberger althistorische Bei- 
träge und epigraphische Studien 14, Stuttgart 1993. 

30 Vgl. dazu die detaillierten Angaben bei Friedländer (1964), S. 364f, oder Muth (1988), 
S. 288, Anm. 751. 

?! Hopkins (1983), S. 3f. So auch Ludolf Malten, Leichenspiel und Totenkult, in: 
MDAI.R 38/39 (1923/24), S. 300-340. Vgl. dazu auch Tertullian, De spectaculis 12. 

32 Bei Liv. 23,30,15; 31,50,4; 39,46,2; 41,28,11, sowie Liv., Epit. 16; s. dazu Toynbee 
(1996), S. 56 und 294, Anm. 218-222. 

33 CIL 10,4727 = ILS 6297. 

9^ Hor., sat. 2,3,84ff. Vgl. dazu Friedlander (1964), S. 364. 
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rus, eines Vertrauten des Augustus, die Überreste von mehr als 700 solcher 
„Familienangehöri gen“. 

Eine dritte Gruppe stellen die seit der späten Republik und frühen Kaiser- 
zeit häufiger werdenden Bestattungen im Rahmen der erwähnten collegia fu- 
nebria dar. Eine Inschrift mit den Statuten eines solchen Vereines aus dem 
südöstlich von Rom gelegenen Lanuvium gibt einen Eindruck vom Ausmaß 


der rituellen Öffentlichkeit: 


Es ist ihnen erlaubt zusammenzukommen, sich zu versammeln und ein collegi- 
um zu unterhalten. Diejenigen, die monatliche Beiträge zum Zwecke der Be- 
stattung zusammentragen wollen, dürfen in diesem collegium zusammenkom- 
men, und sie dürfen in der Form des collegium nur einmal im Monat zusam- 
menkommen, um das [Geld] einzusammeln, mit dem die Bestattung der Toten 
bezahlt wird. Möge dies gesegnet, glücklich und heilsbringend sein für den 
Kaiser Caesar Trajanus Hadrianus Augustus und für sein ganzes Haus", für 
uns, für unser collegium, und mógen wir [das Geld] gut und fleifig einsam- 
meln, so daß wir den Tod der Verstorbenen anständig begleiten?" 


Bei diesen Zusammenschlüssen ging es also um verschiedene Dinge: Zum 
einen sollte durch ein Versicherungssystem für jedes Mitglied eine Bestat- 
tung mit angemessenen Ritualen durchgeführt werden (honeste prosequa- 
mur). Über diese ,,Bestattungskasse“ hinaus übernahmen viele dieser Vereine 
verschiedene, eigentlich zum Bereich der familia gehórende Funktionen. Ihre 
Mitglieder trafen sich regelmäßig zu gemeinsamen Mahlfeiern (die Inschrift, 
deren Anfang ich oben zitiert habe, enthált zu diesem Zweck noch genaue 
Daten und Anweisungen); man brachte kleinere (Trank-)Opfer dar, wie sie 
für die religio familiae typisch waren, man sang und betete zusammen. Bei 
der Bestattung eines ihrer Mitglieder traf man sich und beteiligte sich an den 
Ritualen, an denen sonst vor allem die eigene Familie teilgenommen hátte. 
Die Existenz dieser Vereine schuf damit einen neuen Typ von Óffentlichkeit 
zwischen einem groBen funus publicum und einer intimen Familienbestat- 
tung. 

35 Abb. dieses Grabkomplexes finden sich bei Nash (1968), Bd. 2, S. 359f. 

°° Hier folge ich dem Vorschlag Theodor Mommsens, totique domui (statt totiusque 
[do ]mus) zu lesen (,,totiusque domus pro tertio casu positum videtur et hic quoque duae formu- 
lae permixtae [quod salutare sit toti domo—pro salutare totius domus] Theodor Mommsen, De 
collegiis et sodaliciis, Kiel 1843, S. 99, Anm. 10). 

TT Quib[us coire co]nvenire collegiumq. habere liceat. Qui stipem menstruam conferre 
volen[t in fun]era, in it collegium coeant, neq. sub specie eius collegi nisi semel in mense 
c[oeant co]nferendi causa, unde defuncti sepeliantur. 

[Quod fa]ust[um fe]lix salutareq. sit imp. Caesari Traiano Hadriano Aug. totique do- 


mui, nobis [n]ostris collegioq. nostro, et bene adque industrie contraxerimus, ut [e]xitus 
d[efu]nctorum honeste prosequamur. ILS 7212. 
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Reinheit und Unreinheit 
Die Vorstellung von der Unreinheit des Todes ist fiir Jocelyn Toynbee eine 
der Grundlagen aller rómischen Bestattungsrituale: 


All Roman funerary practice was influenced by two basic notions—first, that 
death brought pollution and demanded from the survivors acts of purification 
and expiation; secondly, that to leave a corpse unburied had unpleasant reper- 
cussions on the fate of the departed soul”. 
Funktionstráger des Tempelkults spielen—wohl aus diesem Grund—auch in 
Rom keine Rolle’”, weder bei den „öffentlichen“ noch den „familiären“ Be- 
stattungen. Reflektiert wird diese scharfe Abgrenzung, wie wir gesehen ha- 
ben, auch im rómischen Recht. Sakrale Funktionstráger sind mit Aufgaben 
im Bereich der res sacrae betraut, von dem der Bereich der res religiosae 
strikt getrennt ist. Wenn Tempelpriester bei Bestattungen zugegen sind (was 
meines Wissens nicht belegt ist, aber denkbar wáre), so sind sie das nur als 
Familienmitglieder und keinesfalls in ihrer priesterlichen Funktion. Hier liegt 
eine auffallende Gemeinsamkeit zwischen römischen, älteren jüdischen und 
griechischen Auffassungen. 

Weihrauch, Myrrhe, Amomum und andere Spezereien wurden vor allem 
bei Kremationen verwendet”, womit zuweilen ein großer finanzieller Auf- 
wand verbunden war“. Plinius d.Ä. spricht vom Weihrauch, den „тап den 
Góttern kórnerweise streute, zu Ehren der Leichen massenweise darbrach- 
te^? Dem Weihrauch wird in manchen Quellen ein reinigender Charakter 
zugesprochen, was seine große Bedeutung im Götteropfer mit erklären 
könnte“; vor diesem Hintergrund ließe sich vielleicht die Verbrennung von 
Weihrauch bei Kremationen als Parallele der in Griechenland beobachteten 
Reinigungsrituale interpretieren. Anklänge an eine „Reinigung“ der Umge- 
bung des toten Körpers vermitteln auch die reichhaltig bezeugten Blumen“. 

398 Toynbee (1996), S. 43. 

"TT [n dem Bericht vom Leichenzug des Sulla folgen zwar der Ekphora Priester und Ve- 
stalinnen, auch hier beteiligen sie sich aber in keiner Weise an den Ritualen (Plut., Sulla 38). 

“0 Belege bei Friedländer (1964), S. 364f. 

41 Müller (1978), Sp. 735, kalkuliert, daß man z.B. für ein Pfund Weihrauch der billigsten 
Sorte den Wochenlohn eines Arbeiters aufwenden mußte. 

42 Plin., Hist. nat. 12,83. Zum Ritual des Weihrauchstreuens bzw. der supplicationes vgl. 
auch die Quellenangaben bei Wilken (1984), S. 25-28. 

“3 Vgl. die zahlreichen Quellen bei Müller (1978), Sp. 757-761. 
*" So erwähnen die Quellen explizit die Verwendung von Lilien (lilium, rosa Iunionis), 


denen in der Antike eindeutig reinigende Eigenschaften nachgesagt werden bzw. die als Symbol 
der Reinheit, Unbeflecktheit und Keuschheit galten. Vgl. zum Beispiel Ambr., De obitu Valen- 
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Hier verbinden sich Möglichkeiten zur repräsentativen Darstellung einer Fa- 
milie und der Bedeutung des Verstorbenen, wie sie meist in den Vordergrund 
gestellt werden, mit dem Ausdruck emotionaler Zuneigung und dem Bediirf- 
nis nach ritueller Reinigung des mit Unreinheit behafteten Vorganges. Diese 
visuell und sensorisch angenehmen Ausgestaltungsmittel der Rituale haben 
verschiedene mögliche Funktionen, und eine Beschränkung auf eine dieser 
Ebenen wäre angesichts der Mehrdeutigkeit ritueller Sprache und des großen 
untersuchten Zeitraumes auch hier wieder eine unzulássige Vereinfachung. 

Auch die in Rom übliche schwarze Trauerkleidung ist als Markierung des 
unreinen Status der Trauer verstanden worden P, Zu einer solchen Markie- 
rung gehörte auch das erwähnte Anbringen eines Zypressenzweiges am 
Trauerhaus zur Warnung, daß sich hier eine Leiche befinde und der Ort des- 
halb unrein sei" | 

Schließlich sprechen die Quellen von ausdrücklichen Reinigungsritualen, 
insbesondere nach der Rückkehr von der Bestattung. So erwähnt etwa Festus 
einen als suffitio bezeichneten Ritus, mit dem die von einer Bestattung Zu- 
rückgekommenen gereinigt wurden", Weitere Rituale, die denicales, die ei- 
ne Reinigung zum Inhalt hatten und im Haus des Verstorbenen durchgeführt 


wurden, sind für die Tage nach der Bestattung bezeugt”” 


tiniani consolatio 56 oder Hier., Ep. 66,5. Zum reinen Status der Lilien s. Nik., Alex. 406ff und 
ders., Apud Athen. 1,1. Dazu Otto Schrader/Victor Hehn, Kulturpflanzen und Hausthiere in ih- 
rem Übergang aus Asien und Italien sowie in das übrige Europa. Historisch-linguistische Studi- 
en, 9. Aufl. Hildesheim 1963, S. 251-263; Joseph Wiesner, Art. Lilie, in: LAW, Sp. 1732; Kon- 
rat Ziegler, Art. Lilie, in: KP 3, Sp. 650f; Henri Leclercq, Art. Fleurs, in: DACL 5.2, Sp. 1693- 
1699. Bei Prozessionen mit kultisch-religiósem Charakter bestreute man die StraBen mit Blu- 
men—auch dabei ging es darum, den unreinen Alltagsraum der Strafe für die religióse Hand- 
lung zu reinigen (s. dazu Klauser [1954], Sp. 451). 

45 S. ausführlich dazu Kap. 3.2.2. Zahlreiche Belege dafür bei Marquardt (1879), S. 346. 
Zur móglichen Bedeutung dieser Markierung im gennepschen Schema vgl. die Tab. in Kap. 2.1. 

46 Serv., Aen. 6,216. Vgl. zum Zypressenzweig noch Plin., Hist. nat. 16,139 (und allg. 
16,10 und 16,33). 

“7 Fest. 3. S. dazu die oben zit. Beschreibung Toynbees. 

“8 Cicero (Leg. 2,22,55) schreibt dazu: nec vero tam denicales, quae a nece appellatae 
sunt, quia residentur mortuis, quam ceterorum caelestium quieti dies feriae nominarentur, nisi 
maiores eos qui ex hac vita migrassent in deorum numero esse voluissent. eas in eos dies con- 
ferre ius, ut nec ipsius neque publicae feriae sint (,,Freilich waren die Denicales, die ihren Na- 
men von ,,nex" her tragen, weil sie zu Ehren der Toten gefeiert werden, nicht wie die Ruhetage 
der übrigen Gótter , Feiertage" genannt worden, wenn es nicht die Meinung der Vorváter gewe- 
sen wäre, daß die, die aus diesem Leben gewandert sind, den Göttern zuzuzählen sind. Es ist 
Rechtsbrauch, diese Festtage auf solche Tage zu verlegen, die weder eigentliche Feste noch óf- 
fentliche Feiertage sind"). Text bei Ziegler/Górler (1988), S. 288f. Vgl. dazu auch Toynbee 
(1996), S. 50f. Dieser Vergleich Ciceros von Góttern und Verstorbenen macht übrigens noch 
einmal schón den Unterschied im Rituellen zwischen óffentlichem (publicus) Gótterkult und 
Totenkult deutlich, wie er u.a. in der peinlich genauen Differenzierung im Festkalender zum 
Ausdruck kommt. 
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DER RITUELLE UMGANG MIT DEM TOD NACH DEN 
ALTCHRISTLICHEN QUELLEN 


3.1 Die christlichen Quellen 


Eine Untersuchung von Ritualen und „populärer Religion" ist—stärker als 
etwa eine theologiegeschichtliche Arbeit—auf die Zusammensicht von 
schriftlichen und archáologischen Zeugen angewiesen und muf zudem Inter- 
pretationen christlicher Kunst zu Rate ziehen. Der Überblick über die rituel- 
len Traditionen in Griechenland und Rom hat deutlich gemacht, wie unter- 
schiedlich die Aussagen dieser verschiedenen Quellenarten sein kónnen (zum 
Beispiel in der Frage des Grabluxus' und der Bestattungsart). Urteile über die 
frühe christliche Ritualentwicklung lassen sich deshalb nur nach einer hinrei- 
chend breit angelegten Untersuchung der Quellen fallen. 


Literarische Quellen 

Rituale im Zusammenhang mit Tod und Bestattung spielen in der überliefer- 
ten literarischen Diskussion der Christen der ersten fünf Jahrhunderte keine 
herausragende Rolle—im Gegenteil. Offenbar gab es in dieser Frage relativ 
wenig Konflikte und unterschiedliche Meinungen, die Anlaß für literarische 
Produktion hätten geben können. Auf mögliche Gründe dafür wird noch ein- 
zugehen sein. Wer sich auf die Suche nach Informationen zu diesem Thema 
macht, muß sich meist mit Andeutungen und beiläufigen Erwähnungen zu- 
frieden geben. Zahlreich sind diese Hinweise jedoch durchaus. 

Alfred Rush hat in seiner 1941 fertiggestellten Dissertation die ihm zu- 
gänglichen Quellentexte zusammengestellt’. Sein Überblick ist allerdings 
keineswegs vollständig, und seine Auswertung ist mit zahlreichen Problemen 
behaftet, auf die an entsprechenden Stellen im einzelnen einzugehen sein 
wird’. Die meisten späteren Arbeiten kennen in der Regel nur die bei Rush 


! — Death and Burial in Christian Antiquity, SCA 1, Washington 1941/Nachdr. 1977. 

? Wichtige Quellenlieferanten für Rush sind die 1907 publizierte Arbeit von Swete 
(1907) und die 1930 erstmals erschienene Arbeit von Quasten (1973), deren Ergebnisse zu die- 
sem Thema von Quastens Schüler Rush fast vollständig übernommen werden, s. dazu insbeson- 
dere das u. folgende Kapitel über die Musik. 
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zitierten Quellentexte”. 

Läßt man sich von Textgenera leiten, so gilt es, mindestens vier verschie- 

dene Gruppen zu unterscheiden: Neben Synoden- und Konzilsentscheidun- 
gen (4.) finden wir Kirchenordnungen (3.), Predigten und Homilien (2.) so- 
wie sonstige Texte (1.), in denen Tod, Bestattung und Totengedenken mehr 
oder weniger beiläufig erwähnt werden (Briefe, hagiographische Schriften 
etc.). 
1. Am wichtigsten für die vorliegende Untersuchung ist die letzte Kategorie, 
zu der viele der verwertbaren Quellentexte gehören. Dazu zählen die zahlrei- 
chen Bemerkungen antiker christlicher Autoren über das tägliche religiöse 
Leben der Christen im Zusammenhang mit der Diskussion völlig anderer 
Fragen. Da den Ritualen in diesen Texten nicht das Hauptinteresse gilt, sind 
diese Hinweise selten so detailliert, wie wir uns das wünschen würden. Ihnen 
darf man dafür häufig einen hohen Grad an Glaubwürdigkeit unterstellen, 
zumindest für eine bestimmte geschichtliche Situation, denn auch wenn mit 
Idealisierungen und Übertreibungen immer zu rechnen ist—man denke an die 
seit dem 3. Jahrhundert aufkommende Vitenliteratur—, so zeichnen beiläufi- 
ge Bemerkungen mitunter ein zuverlässigeres Bild des „Milieus“ einer reli- 
giösen Gemeinschaft als programmatische (und deshalb häufig ausführliche- 
re) Abhandlungen. Auch hier bestátigt die Ausnahme freilich die Regel. 

Während Quellen dieses Typs aus der frühesten Zeit spärlich sind (Marty- 
riumsschilderungen, frühe Apologeten), gibt es aus dem 3. Jahrhundert eine 
große Anzahl solcher Bemerkungen (Minucius Felix, Tertullian, Cyprian, 
Origenes, Clemens Alexandrinus u.a.). Noch reichlicher flieBen die Quellen 
im 4. und frühen 5. Jahrhundert; diese Zeit ist bereits von ausführlicheren 
Diskussionen — und eben doch ersten kleineren Konflikten—um den rituellen 
Umgang mit den Toten gekennzeichnet (Eusebius von Caesarea, Basilius, 
Gregor von Nazianz, Gregor von Nyssa, Kyrill von Jerusalem, Ambrosius, 
Hieronymus, Chrysostomus, Augustinus u. a.). In diesen Texten ist—stärker 
als in den beiden anderen Quellengruppen—eine Vielfalt an unterschiedli- 
chen lokalen Traditionen zu spüren, die kein einheitliches Bild des Ritus in 
der christlichen Kirche dieser Zeit zuläßt‘. 

2. Eng verwandt mit dieser ersten Gruppe sind die erhaltenen Predigten und 


+ Dies wird z.B. bei Heikki Kotila, Memoria mortuorum. Commemoration of the depar- 


ted in Augustine, Rom 1992, deutlich, der seiner Augustinarbeit einen Überblick voranstellt, der 
auf den bei Rush (1941) zitierten Quellen basiert. Das gleiche gilt für Kaczynski (1984), S. 191- 
232. 


* — S. dazu im einzelnen die Kap. 3.2 und 3.3. 
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Homilien. Der GroBteil dieser Texte stammt aus dem 4. und frühen 5. Jahr- 
hundert (insbesondere von Chrysostomus, aber auch von den kappadokischen 
Vätern, Ambrosius, Augustinus u.a.), nur die zitierten Homilien des Origenes 
sind älter. Im Unterschied zu den unter 1. genannten Quellen können diese 
Texte häufig einen stärker „programmatischen“ Charakter haben, insbesonde- 
re wenn sie explizit zu einem bestimmten Verhalten bei Tod und Trauer auf- 
rufen, wie es zum Beispiel Chrysostomus in seinen zahlreichen Predigten zu 
Trauer und Totenklage tut. 

3. Die dritte Gruppe von Quellen besteht aus expliziten Anordnungen für ri- 
tuelle Vollzüge, wie sie etwa in der Traditio Apostolica, der Didascalia Apo- 
stolorum, den Apostolischen Konstitutionen oder den Canones Hippolyti er- 
halten sind. Diese im engeren Sinne „programmatischen“ Texte beschreiben 
zunächst einmal rituelle /deale. Sie sind deswegen nicht weniger aussage- 
kráftig als die Quellen der ersten Gruppe, müssen aber von diesen unter- 
schieden werden, denn sie haben selten ein Interesse daran, historische Pra- 
xis zuverlässig zu beschreiben. Schlüsse auf tatsächlich praktizierte Rituale 
sind mit großer Vorsicht zu ziehen, jedoch zumindest für die Folgezeit dieser 
höchst einflußreichen Texte in bestimmten Grenzen durchaus möglich. Für 
Aussagen über die christliche Bewertung grundlegender ritueller Kategori- 
en—zum Beispiel der Reinheitsfrage—sind diese Texte von ganz entschei- 
dender Bedeutung. 

4. Schließlich gibt es in Ritualfragen seit dem 4. Jahrhundert einige wenige 
Synodenentscheidungen. Das Konzil von Nicaea unterstützt etwa das viati- 
cum im Sinne einer letzten Eucharistie für Sterbende, andere Beschlüsse ver- 
bieten die Praxis des viaticum für Leichen’. Der Wert dieser Quellen für die 
Rekonstruktion historischer Praxis hängt stark von Alter und Kontext der Be- 
schlüsse ab (und nicht zuletzt von deren Echtheit). Sind Verbote aus früher 
Zeit noch eher Reflexionen auf vorhandene Zustände, so bedingt das Genre 
dieser Texte, daß in jüngeren Beschlüssen unter Umständen ältere Formulie- 
rungen transportiert werden, ohne daß diese noch einen Anhalt im gemeindli- 
chen Leben der Zeitgenossen gehabt hätten. 


Dieser kurze Überblick macht bereits deutlich: Ein einigermaßen lückenloses 


Bild davon, wie „die Christen“ in den ersten Jahrhunderten mit dem Tod um- 
gegangen sind, wird sich nicht gewinnen lassen. Neben den üblichen Quel- 


* — S. dazu Kap. 3.3.1.2. 
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lenproblemen, denen sich jeder Historiker für diese Zeit gegenübersieht, 
kommen bei diesem Thema zwei Sachverhalte erschwerend hinzu: 1. Die 
Rituale um Tod und Bestattung waren aus noch näher zu untersuchenden 
Gründen kein zentrales Thema der christlichen Autoren und deshalb nicht 
Gegenstand ausführlicher Diskussion. 2. Die christliche Kirche war in der 
untersuchten Zeit alles andere als eine einheitliche Größe. „Rekonstruktio- 
пеп“ ritueller Formen lassen sich auf der Grundlage der nur punktuell zu fin- 
denden Quellenaussagen deswegen nur für sehr begrenzte zeitliche und geo- 
graphische Gebiete skizzieren. Details órtlichen Brauchtums, die für Verall- 
gemeinerungen unbrauchbar sind und regelmäßig zu Mißverständnissen An- 
laf geben, sind deshalb nur von begrenzter Aussagekraft. Statt dessen muf) 
vor allem nach grundlegenden Parametern gesucht werden, die sich in unter- 
schiedlichen kulturellen Kontexten in ähnlicher Weise wiederfinden und die 
mit benennenbaren Charakteristika christlicher Praxis in Verbindung stehen. 


Archáologische Quellen und Christliche Kunst 

Das Thema Tod und Bestattung in der antiken Christenheit ist ein ureigenes 
Feld der christlichen Archäologie: Ein großer Teil der archäologischen 
Quellen überhaupt steht mit Grábern und Grabbauten in Verbindung. Die Er- 
forschung der rómischen Katakomben in den letzten beiden Jahrhunderten 
prägt nach wie vor das populäre Bild christlicher Archäologie. Für die Re- 
konstruktion ritueller Abläufe sind monumentale Zeugen, deren Form vor 
allem zweckmäßig definiert war (zum Beispiel einfache Grabanlagen ohne 
besondere künstlerische Ausgestaltung), allerdings nur begrenzt aussage- 
kráftig, wie der Überblick in den Kapiteln über die Rituale in Griechenland 
und Rom gezeigt hat. Dieser archáologische Befund ist aber vor allem dann 
unersetzlich, wenn es darum geht, den „Kontext“ der Rituale zu illustrieren, 
insbesondere ihre ráumlichen Vorbedingungen. Auch die Bestimmung der 
Art der Bestattung—Kremation oder Inhumation—kann allein durch ar- 
cháologische Beobachtung zuverlässig bestätigt werden. Für unser Thema 
besonders wichtig sind jene monumentalen Zeugen, die direkte Überreste von 
Ritualen sind. Ein Beispiel dafür sind die vor allem in Nordafrika zahlreichen 
archäologischen Zeugen von Totenmählern (s. Kap. 3.3.5). Außerdem wird 
sorgfältig auf Beziehungen zwischen Gräbern und Sakralráumen zu achten 
sein—Nähe und Distanz können Aussagen über das jeweilige Verständnis 
des Verhältnisses zwischen Gottesdienst und dem Umgang mit den Toten 
ermóglichen. SchlieBlich werde ich einige Grabinschriften zitieren, weil es 
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sich hier um eine vom Überlieferungs- und Auswahlprozeß der altkirchlichen 
Literatur unabhüngige Überlieferung handelt‘. 

Eine andere Form archäologischer Quellen stellen die antiken Zeugnisse 
christlicher Kunst dar. Ihre Interpretation unterliegt zum Teil anderen Regeln 
als die jener archäologischen Quellen, bei denen ein praktischer Zweck im 
Vordergrund steht (wie zum Beispiel schmucklose Einzelgraber)’. Die mei- 
sten Kulturen haben iiber diese Zwecke hinausgehend Formen entwickelt, in 
denen der Kontext der Rituale kiinstlerisch gestaltet wurde; bei den Bestat- 
tungsritualen ist etwa an Sarkophage und sorgfaltig ausgestaltete Grabanla- 
gen zu denken‘. Die christliche Kunst ist in dreifacher Hinsicht von besonde- 
rem Interesse für unser Thema: 

1. Als direkte Quelle für die Rituale: Einige gegenständliche bildliche Dar- 
stellungen stellen rituelle Aktionen im Zusammenhang mit Tod und Toten- 
gedenken dar, so zum Beispiel bestimmte Mahlszenen, die sich als Toten- 
mahldarstellungen interpretieren lassen, oder Bilder, die zu Totenspenden 
aufrufen (s. Kap. 3.3.5). 

2. Als Quelle für den „Symbol-/Mythos-/Zeichen-Kontext“: Ritual und 
künstlerische Darstellung teilen eine Gemeinsamkeit, die sie von schriftli- 
chen (und mündlichen) Texten unterscheidet: Bei beiden geht es um die non- 
verbale Darstellung einer—im Christentum häufig in narrativer Form über- 
lieferten—,, Vorstellungswelt“; man mag das Mythos oder symbolisches Uni- 
versum nennen oder eine andere Bezeichnung wählen. Gerade in christlicher 
(und jüdischer) Kunst verbindet sich dieser Inhalt mit schriftlichen Texten. 
So werden etwa das letzte Abendmahl Christi oder die Lazaruserzählung in 
der Sepulkralkunst aufgegriffen und sind damit Teil des räumlichen Kontexts 
des Rituals (s. Kap. 3.2.1). 

3. Als Quelle für das „religiöse Mileu“ der Rituale: Die christliche Kunst ist 
schlieBlich eine der wichtigsten Quellen, wenn es darum geht, (Selbst-)Ab- 
grenzungen christlicher Milieus von nichtchristlichen Traditionen zu identifi- 
zieren. Je größer die Anlehnung an pagane Traditionen in der christlichen 


€ бо geben uns etwa einige Inschriften eine Vorstellung davon, welchen Identifikations- 


wert die auch in der Literatur häufig erwähnten psalmi et hymni für einzelne Gemeindemit- 
glieder haben konnten. S. dazu Kap. 3.2.3. 

” Урі. dazu zuletzt ausführlich Josef Engemann, Deutung und Bedeutung frühchristl. 
Bildwerke, Darmstadt 1997, insbes. S. 106-122. 

* — Zahlreiche Beispiele zuletzt etwa bei: Konrad Hoffmann, Art. Sepulkralkunst, in: TRE 
31, 2000, S. 160-165 (mit aktueller Lit.); Himmelmann (1999); Dresken-Weiland (1998); Dier- 
kens/Périn (1997); Naumann-Steckner (1997); Fink/Asamer (1997); Hesberg (1992); Antonio 
Ferrua, The unknown catacomb. A unique discovery of early Christian art, New Lanark 1991; 
Prieur (1986). Vgl. auch noch die Bibliographie von Herfort-Koch (1992). 
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Kunst eines bestimmten Ortes und einer bestimmten Zeit ist, desto weniger 
ausgeprägt mag unter Umständen die Abgrenzung der betreffenden christli- 
chen Gemeinde von paganen rituellen Überlieferungen gewesen sein. Diese 
Analogie läßt freilich nicht mehr als ungenaue Tendenzfeststellungen zu, 
kann jedoch eine wertvolle Hilfe sein, um Unterschiede zwischen so ver- 
schiedenen christlichen Milieus wie etwa denen von Alexandrien und Rom 
verstehbar zu machen (s. Kap. 4). 


3.2 Kontext und Voraussetzungen der Rituale 


Rituale werden von ihrem gegenständlichen und sinnlich wahrnehmbaren 
Umfeld geprägt und prägen es umgekehrt selbst mit. In diesem Sinne wird 
der „Kontext“ von Ritualen oft zum wirklichen Mit Ter" des „Textes“ des 
Ritus’. Genau wie Rituale theologische Vorstellungen erzeugen kön- 
nen—denn sie sind in der Alten Kirche ja nie Endprodukte von geschlos- 
senen Theologien—kónnen Grabbauten, Musik und Sepulkralsymbolik theo- 
logische Denkkategorien entscheidend mitgestalten. Sie genauer zu unter- 
suchen, ist deshalb unabdingbar, um die Bedeutung und die Móglichkeit der 
Entwicklung von Ritualen einordnen zu kónnen. 


° Mit dieser Begrifflichkeit folge ich an dieser Stelle der Verwendung des Begriffes 


„Text“ im weiteren Sinne, wie er in der neueren Literaturwissenschaft und Ritualforschung im- 
mer häufiger anzutreffen ist, vgl. dazu z. B. Doris Bachmann-Medick, Kulturelle Spielräume, in: 
€ E ul als Text. Die anthropologische Wende in der Literaturwissenschaft, Frankfurt 

H ` [n diesem Sinne versucht etwa Sister Charles Murray, mit einer Untersuchung der No- 
ah-Darstellungen in der christlichen Sepulkralkunst aufzuzeigen, wie sehr die eschatologische 
Bedeutung Noahs von der frühchristlichen Kunst geprägt wurde. Ihre Untersuchung wendet sich 
gegen das nach wie vor zuweilen verwendete Schema, nachdem hóchstens das, was dogmatisch 
bereits vorgebildet war, Eingang in die Kunst hatte finden kónnen (und zwar ausschlieBlich in 
simplifizierender Form). Durch die Aufdeckung der pagan-künstlerischen Herkunft mancher 
Motive kommt sie zu der These, daß der Sinn der Bilder oft nicht nur ein erklärender ist, son- 
dern daß die Bildwelten eine eigene Dynamik entwickelten, die für den verbreiteten Erlósungs- 
glauben ganz entscheidende Konsequenzen hatte. Manche theologische Topoi hatten ihrer Mei- 
nung nach gar in der christlichen Kunst erst ihren Ursprung: , The eschatological significance of 
the figure of Noah in the ark originated in early Christian funerary ап“ (S. 109). In den unter- 
suchten Bildern sind Taufe und Mitgliedschaft in der Kirche zentrale theologische Motive. S. 
Sister Charles Murray, Rebirth and afterlife. A study of the transmutation of some pagan image- 
ry in early Christian funerary art, British archeological reports 100, Oxford 1983, insbes. S. 109- 
113. Ihre Beobachtungen treffen sich auBerdem mit einer zunehmenden Skepsis (Н. Bredekamp, 
Kunst als Medium sozialer Konflikte. Bilderkämpfe von der Spätantike bis zur Hussitenrevolu- 
tion, Frankfurt 1975, S. 32-35; K. Krüger, Die Lesbarkeit von Bildern, in: Ch. Rittelmeyer/E. 
Wiersing [Hg.], Bild und Bildung, Wiesbaden 1991, S. 105-131; Engemann [1997], S. 8 u.ö.) 
gegenüber der früher vorherrschenden Vorstellung eines dezidierten Gegensatzes zwischen 
frommer Bildkunst und „offizieller“ Theologie bis ins 4. Jh. (so etwa noch Hugo Koch, Die alt- 
christliche Bilderfrage, Góttingen 1917, S. 89f, Johannes Kollwitz, Art. Bild III. Christlich, in: 
RAC 2, 1954, Sp. 321; Theodor Klauser, Die AuBerungen der Alten Kirche zur Kunst, in: Atti 
VI congresso internazionale di archeologica Cristiana 1962, Ravenna 1965, S. 235). 
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3.2.1 Der Raum 


Der Ort von Bestattung und Totengedenken ist aus mindestens zwei Gründen 
von grundlegendem Interesse für diese Untersuchung: 

1. Die Entwicklung ,christlicher Bestattungen“ ist eng an das Entstehen 
„christlicher Räume“ gekoppelt. In dem Moment, in dem christliche Grab- 
bauten als solche erkennbar sind, muB die Frage nach den rituellen Vollzügen 
an diesen Orten gestellt werden, treten die ,,Christen“ als eine Gruppe auf, die 
Bestattung und Totengedenken gemeinsam begehen. Die erhaltenen Reste 
von Grabstätten sind mithin die wichtigsten nicht-schriftlichen Zeugen in der 
Frage, inwieweit und seit wann sich christliche von nicht-christlichen Be- 
stattungen unterschieden haben. 

2. Der Raum determiniert den órtlichen Kontext, die Umgebung der Rituale. 
Grabanlagen selbst waren, wie wir gesehen haben, in der Antike häufig Orte 
ritueller Feiern, über die sie Aufschlu8 geben kónnen''. Alles, was über den 
Ort gesagt werden kann, ist nicht nur wichtig für das Gesamtbild der rituellen 
Feiern, sondern hat die Entwicklung dieser Rituale ganz entscheidend mitbe- 
stimmt. Umgekehrt zeigen jene Räume, die speziell für christliche Bestattun- 
gen geschaffen wurden, welches Verständnis sich für den Umgang mit dem 
besonderen Ort des Todes in der Alten Kirche entwickelte. 

In den ersten beiden Jahrhunderten bestatteten die christlichen Gruppen 
ihre Toten zunächst unter den Bedingungen, die auch für die paganen Mit- 
menschen galten und die ich in den Kapiteln über die Bestattung in Rom und 
Griechenland beschrieben habe. Die ersten Grabanlagen, die mit einer gewis- 
sen Plausibilität christlichen Gemeinden zugeordnet werden können, stam- 
men vermutlich aus dem ausgehenden 2. beziehungsweise frühen 3. Jahrhun- 
dert (Calixtus-Katakombe Rom". Bei der Bestimmung dessen, was ,,christ- 
liche“ Gräber sind, ist man heute allerdings vorsichtig geworden”. 


! S. Kap. 24 und 2.5. Einige christliche nordafrikanische Grabstätten weisen z.B. spezi- 


elle Ausstattungen für Totengedenkfeiern auf, behandelt im Kap. 3.3.5. 

Die rómischen Bischófe Zephyrinus (ca. 198-217), Fabian (wohl 226-250) und Diony- 
sius (wohl 259-268) werden mit der Errichtung christlicher Friedhöfe in Verbindung gebracht. 
Vgl. Hipp., Haer. 9,12,14; Chronographus anni 354 (MGH.AA 9.75); LP 1,157. 

© Уві. z.B. die in vorsichtigem Gegensatz zu der älteren Zusammenstellung Joseph Wil- 
perts (I sarcophagi cristiani antichi I/IIl, Rom 1929/1936) entwickelten Zuordnungskriterien bei 
Wilhelm Deichmann (Hg.), Repertorium der christlich-antiken Sarkophage. 1: Rom und Ostia, 
bearb.v. Giuseppe Bovini/Hugo Brandenburg, Wiesbaden 1967, insbes. S. XIIIf. So hat sich 
zum Beispiel inzwischen die Überzeugung durchgesetzt, daf ein Fischsymbol auf einem antiken 
Epitaph nicht immer auf ein christliches Begräbnis schließen läßt, wenn es als Arkanzeichen der 
frühen Christen auch zweifelsohne eine groBe Bedeutung besaB; vgl. zum Fischsymbol vor al- 
lem die klassischen Materialsammlungen bei Franz Josef Dölger, IXOYZ, 5 Bde. Münster 1910- 
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Abb. 10: Calixtus-Katakombe Rom 


In der Literatur werden christliche Grabstätten ebenfalls erstmals in Texten 
aus diesen Jahren erwähnt. Tertullian berichtet an einer Stelle vom Vanda- 
lismus gegen christliche Graber’, an einer anderen von der Auseinanderset- 
zung um die Gewährung von areae zur ausschließlichen Bestattung christli- 
cher Gemeindemitglieder: 


Wie wir bereits gesagt haben, muf uns die Angelegenheit dennoch schmerzen, 
denn kein Gemeinwesen darf ungestraft das VergieBen unseres Blutes dulden. 
So zum Beispiel unter dem Statthalter Hilarian, als man hinsichtlich unserer 


1943 (vor allem ІХӨҮХ 1, Das Fischsymbol in frühchristlicher Zeit, 2. Aufl. Münster 1928, und 
IXOYZ 2, Der heilige Fisch in den antiken Religionen und im Christentum, Münster 1922). Au- 
Berdem Erwin Ramsdell Goodenough, Jewish Symbols in the Greco-Roman Period 1. The ar- 
cheological evidence from Palestine, New York 1953, S. 4-45; Bd. 5 und 6. Fish, bread and wi- 
ne, New York 1956. Die ältesten archäologisch als christlich identifizierbaren Gräber stammen 
vermutlich aus der Zeit Tertullians, vgl. dazu etwa Kaufmann (1922), S. 113-153; Paul Styger, 
Die römischen Katakomben. Archäologische Forschungen über den Ursprung und die Bedeu- 
tung der altchristlichen Grabstatten, Berlin 1933, S. 324; Bernhard Kótting, Art. Grab, in: КАС 
12, 1983, Sp. 385f; Friedrich Wilhelm Deichmann, Einführung in die christliche Archäologie, 
Darmstadt 1983, S. 46-53. 

4 „In der Raserei bei den Bacchanalien schont man nicht einmal die verstorbenen Chri- 
sten, man reißt sie aus der Ruhe des Grabes, aus dem Asyl des Todes heraus, obwohl sie schon 
verändert, obwohl sie nicht mehr ganz sind, zerschneidet, zerstückelt sie. Welche Kränkung habt 
ihr jemals von Leuten erfahren, die so eng miteinander verbunden sind, welche Wiedervergel- 
tung für das erlittene Unrecht habt ihr erlebt von Leuten, die von solchem Mute, einem Mute bis 
in den Tod beseelt sind, während doch eine einzige Nacht und ein paar armselige Fackeln schon 
genügen würden, um reichliche Rache zu üben, wenn es bei uns erlaubt wáre, Bóses mit Bósem 
zu vergelten?" /psis Bacchanalium furiis nec mortuis parcunt Christianis, quin illos de requie 
sepulturae, de asylo quodam mortis, iam alios, iam nec totos auellant, dissipent, distrahant. 
Quid tamen de tam conspiratis umquam denotatis, de tam animatis ad mortem usque pro iniuria 
repensatis quando uel una nox pauculis faculis largiter ultionis possit operari, si malum malo 
dispungi penes nos liceret? Tert., Apol. 37,2f (Text CChr.SL 1, S. 148,7-14, Ubers. Heinrich 
Kellner, BKV 24, S. 137). Vgl. zu dieser Stelle unter anderem Kótting (1983), Sp. 386. 
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Grabstätten (areae sepulturarum) schrie: ‚Keine areae!‘ Tennen (areae") hat- 
ten sie selbst nicht, denn sie trugen keine Ernte aus'*. 


Daß den Christen tatsächlich eigene areae sepulturarum gewährt worden 


sind, geht aus beiden Stellen bei Tertullian nicht mit letzter Sicherheit hervor. 


5 Der Begriff area (Tenne) bereitet der Übersetzung einige Schwierigkeiten. Die Wen- 
dung areae sepulturarum nostrarum schließt aus, daß es sich um etwas anderes als einen Fried- 
hof handelt; andererseits sind im zweiten Fall mit areae tatsächlich Tennen gemeint, die wegen 
der ausbleibenden Kornernte im besagten Jahr nicht benótigt wurden. Hugo Brandenburg, Coe- 
meterium. Der Wandel des Bestattungswesens als Zeichen des Kulturumbruchs der Spätantike, 
in: Laverna 5 (1994), S. 213, erklärt areae sepulturarum nostrarum folgendermaßen: „Es han- 
delt sich also offenbar um die christlichen Gemeindefriedhófe ... Offenbar fehlte, da es sich um 
neuartige Einrichtungen handelte, ein entsprechender Name". Schon Henri Leclercq behandelt 
area als einen auf diese Bemerkung Tertullians zurückgehenden terminus technicus (,,Le nom 
d'area donné aux cimetières chrétiens est particulièrement connu grâce à un texte de Tertulli- 
en"; Henri Leclercq, Art. Area, in: DACL 1.2, 1907, Sp. 2787). Tatsächlich taucht area in die- 
sem Sinne später zuweilen auf, so in den Acta Proconsularia Cypriani 5,6 und einzelnen In- 
schriften wie z.B. CIL 8,9585. Allerdings findet sich entgegen der Meinung Brandenburgs area 
bzw. areola auch in Grabinschriften, die keineswegs sicher christlich sind (CIL 10,6706 und 
7307). 

Wenn Brandenburg recht hat und es sich bei area um eine christliche sprachliche Neu- 
prágung Tertullians handelt, bleibt jedoch zu fragen, weshalb er ausgerechnet das nicht unmit- 
telbar naheliegende Wort „Tenne“ wählt. Es mag ein historischer Zufall dahinter stehen, etwa 
weil der Friedhof, um den es an dieser Stelle geht, auf einem Platz errichtet wurde, der vorher 
bereits area genannt wurde. Auch kann area ganz im allgemeinen Sinne für einen freien Platz 
von bestimmten AusmaBen verwendet werden. Interessanterweise begegnet eine Wortwahl im 
Sinne von ,,Tenne“ im rabbinischen Traktat Semachot, auf den ich o. im Kap. 2.3 bereits einge- 
gangen bin: „Alle Tennen (1773), die geerbt werden, dürfen von Ort zu Ort verbracht und von 
Familie zu Familie übertragen werden" (віро nippa ningiv nion vm 22 Sem 14,2; Zlotnick 
[1966], S. 38 des krit. Textes). Natürlich ist eine Übersetzung mit „Tenne“ nicht gut möglich. 
Dov Zlotnick (1966), S. 85, übersetzt deshalb rm mit „funeral urns“, obwohl rm sonst in der 
Literatur Tenne meint (z.B. SemH n. 6). Er rechtfertigt dies mit der Ahnlichkeit zum griechi- 
schen Wort тү yöpvn = Urne (vgl. z.B. IGLS 269), das seinerseits vom syrischen gurna abzulei- 
ten ist. Diese Interpretation, für die es Parallelen erst in mittelalterlichen Texten gibt (s. Zlotnick 
[1966], S. 165), steht jedoch in einem Widerspruch zu Zlotnicks eigener Frühdatierung des 
Textes. Eric M. Meyers (1975), S. 40 und (1971), S. 62f, schlägt „Ossuarium“ vor, weil der ar- 
cháologische Befund es verbietet, von Urnen im strikten Sinne zu reden; die Semachot haben si- 
cher die palästinische Sekundärbestattung mit ihren Ossuarien vor Augen. Ossuarien finden sich 
in der Tat noch im 4. Jh., was Meyers Übersetzung plausibel macht, allerdings bleibt das philo- 
logische Rátsel. SchlieBlich findet die Totenklage für Jakob in der Gen an einem Ort mit dem 
Namen jap statt. A.J. Wensinck, Some Semitic rites of mourning and religion. Studies on 
their origin and their mutual relation, in: VAW.L 18 (1917), S. 1-11, hatte u.a. wegen dieser 
Stelle angenommen, daß die Tenne in „semitischen Kulturen“ grundsätzlich ein Kultort sei und 
für Todes- wie Fruchtbarkeitsrituale gleichermaBen genutzt wurde. Im AT ist das jedoch kei- 
neswegs reflektiert; im Gegenteil ist an vielen Stellen gerade der profane bzw. nicht-kultische 
Charakter von 173 entscheidend (s. С. Münderlein, Ап. ù, іп: ThWAT 2, 1977, Sp. 66-70), was 
diesen Begriff jedoch als eine Bezeichnung für einen Bestattungsort gerade nicht disqualifiziert 
(vgl. die Reinheitsdiskussion in Kap. 2.3). Vielleicht spielt der Begriff bei Tert. und/oder Sem 
auch auf Ps 1,4, Hos 13,3 und Mi 4,12 und damit auf das Gerichtshandeln Gottes an. Falls Mey- 
ers mit seiner plausiblen Ossilegium-These recht hat, würde dies immerhin zu Liebermans 
(1965) und Hachlilis (1983 und 1993) Interpretation der Sekundärbestattung als ritueller Be- 
gleitung des Gerichtshandeln Gottes passen (vgl. Kap. 2.3). Als sicher ist über diese Vermutun- 
gen hinaus letztendlich nur festzuhalten, daß—bemerkenswert genug—wir es im Falle Tertulli- 
ans und der Semachot mit zwei evtl. ahnlich alten Texten zu tun haben, die beide eine Vokabel 
= der Bedeutung „Tenne“ zur Bezeichnung eines Bestattungsortes bzw. -behältnisses verwen- 

en. 

" Tamen, sicut supra diximus, doleamus necesse est, quod nulla ciuitas impune latura sit 
sanguinis nostri effusionem; sicut sub Hilariano praeside, cum de areis sepulturarum nostrarum 
acclamassent: ,Areae non sint!‘ Areae ipsorum non fuerunt: messes enim suas non egerunt. 


Tert., Ad Scapulam 3,1 (CChr.SL 2, S. 1129,1-5). 
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Wohl móchte er jedoch diesen Eindruck erwecken und ist auch so verstanden 
worden". Etwa ein halbes Jahrhundert später kritisiert der nordafrikanische 
Bischof Cyprian in einem Brief einen spanischen Bischof, der seine Sóhne 
„zwischen Heiden“ begraben ließ: 


Auch Martialis hat nicht nur lange Zeit schändliche und schmutzige Gelage 
(conuiuia) in einem collegium der Heiden besucht und seine Söhne in dem glei- 
chen collegium nach heidnischer Sitte (exterarum gentium more) in profanen 
Gräbern beigesetzt und neben Andersgläubigen bestattet, sondern er hat auch in 
der öffentlichen Gerichtsverhandlung vor dem Ducenarius-Prokurator versi- 
chert, daß er sich dem Gótzendienst gefügt und Christus verleugnet hat", 


Hier finden wir also tatsächlich die Forderung nach einer Trennung christli- 
cher und paganer Gräber—und Rituale (gentium more). Es ist jedoch eben 
nur eine Forderung im Zusammenhang mit dem Vorwurf des Abfalles zum 
Götzendienst (in der Verfolgung), mit der Cyprian die Affinität des Martialis 
zu paganer Gesellschaft illustriert. Martialis selbst hatte wohl die Dienste der 
collegia keineswegs als anstößig empfunden, und er wurde schließlich vom 
römischen Bischof Stephanus rehabilitiert, ohne daß die Teilnahme an co- 
nuiuia und die Bestattung seiner Söhne in nichtchristlichen Gräbern als ein 


Problem noch einmal aufgegriffen wurde. 


'7 Mark Johnson, Pagan-Christian burial practices of the fourth century. Shared tombs?, 


in: Journal of early Christian studies 4 (1997), S. 41f, kommentiert die Stelle mit den Worten, 
„Tertullian speaks of a Christian area at Carthage in 203, while at Rome the organization of the 
cemeteries took place slightly later". Vgl. Henri Leclercq, Art. Area, in: DACL 1, 1907, 
Sp. 2787-2802; Victor Saxer, Morts, martyrs, reliques en Afrique Chrétienne aux premiers sié- 
cles. Les témoignages de Tertullien, Cyprien et Augustin à la lumiére de l'archéologie africaine, 
Paris 1980, S. 95f und 117f. 

Auch die Stelle Tert., /dol. 14,5, wurde im Sinne einer Trennung christlicher und paga- 
ner Gráüber interpretiert (so letztendlich Brandenburg [1994], S. 222): , Es ist erlaubt, mit den 
Heiden zusammenzuleben, aber es ist nicht erlaubt, zusammen mit ihnen zu sterben. Wir móch- 
ten mit allen zusammenleben; wir móchten uns zusammen unserer gemeinsamen Natur wegen 
freuen, nicht wegen des Aberglaubens. Wir sind gleich in der Seele, nicht jedoch in der Lebens- 
führung (disciplina)... (Licet convivere cum ethnicis, commori non licet. Convivamus cum om- 
nibus, conlaetemur ex communione naturae, non superstitionis; pares anima sumus, non disci- 
plina; Tert., Idol. 14,5, ed. J.H. Waszink/J.C.M. van Winden/P.G. van der Nat, SVigChr 1, Lei- 
den 1987, S. 50,23-25). Aus dieser Forderung, ,,nicht mit den Heiden zusammen zu sterben", 
láBt sich jedoch keineswegs auf einen historischen Zustand schlieBen, und mir scheint auch un- 
sicher, ob Tertullian eine solche Trennung hier ,,spirituell begründen“ (so Brandenburg) möchte. 
Tertullians conuiuere ist dem Ausdruck commercium vitae, commori dem Begriff peccare des 
vorangehenden Satzes parallel geordnet; er gebraucht commori also im Sinne von Róm 6,23: 
Das (gemeinsame) Sterben ist der Sünde Sold (vgl. auch den Komm. von Waszink/van Winden, 
a.a.O., S. 234). Tertullian meint damit also keineswegs gemeinsame Bestattungen. 

"T Martialis quoque praeter gentilium turpia et lutulenta conuiuia in collegio diu fre- 
quentata et filios in eodem collegio exterarum gentium more apud profana sepulcra depositos et 
alienigenis consepultos, actis etiam publice habitis apud procuratorem ducenarium obtempe- 
rasse se idolatriae et Christum negasse contestatus sit. Cypr., Ep. 67,6 (CChr.SL 3C, S. 456, 
135-457,140; Übers. nach Julius Baer, BKV 60, S. 296f). Vgl. dazu den Kommentar bei Saxer 
(1980), S. 93f und Johnson (1997), S. 46. 
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Die Apostolischen Konstitutionen sprechen ausdrücklich von Feiern ,,in 


euren Kirchen und in den Koimeterien“'”, was selbst im 4. Jahrhundert gegen 


eine allgemeine Verbreitung spezieller christlicher Bestattungsstätten 
spricht”. Vor allem aber geben die archäologischen Quellen keine sicheren 
Hinweise auf eine solche allgemeine Trennung. Sogar in römischen Kata- 
komben hat es offenbar Bestattungen von Nichtchristen gegeben”, und der 
archäologische Befund aus Nordafrika, Sizilien, Süditalien und anderen Ge- 
genden des Römischen Reiches läßt häufig auf ein Nebeneinander von 
christlichen und paganen Bestattungen schließen, ausgewiesen etwa durch 
pagane und christliche Inschriften oder— weniger eindeutig—durch pagane 
neben christlichen Dekorationen. Mark Johnson hat dies jüngst noch einmal 
überzeugend dargestellt, selbst für relativ späte Grabstätten (350-400). 


Man kann also nicht generell von einer Trennung christlicher und paganer 


9 Ev Te Taig ékkAnoíaic онш» Kal év Toic koummptotrc. Const. App. 6,30,2 (SC 329, 


S. 390,9f); in der lat. Version der Didaskalie heißt es dementsprechend, in collectis uestris 
qua[m] etiam et in coemiteriis (latD 61,19). Wenn es sich um eindeutig christliche Koimeterien 
gehandelt hätte, hätte der Autor—schon aus Gründen der grammatischen Parallelität—sicher 
von euren Kirchen/Versammlungen und euren Koimeterien gesprochen (vgl. dagegen die an- 
derslautende Übers. von Johannes Flemming in den TU 10 [1904], S. 143,9f). Die vollstündige 
Stelle ist zit. in Kap. 3.3.5. В 

0 Ähnlich wie bei der Traditio Apostolica, mit deren Überlieferungsgeschichte sie zu- 
sammenhängt, liegt die Entstehungsgeschichte der Apostolischen Konstitutionen, insbesondere 
ihre Autorschaft und Einheitlichkeit, nach wie vor zum Teil im Dunkeln. Der hier zitierte Text 
stammt—soweit gibt es eine communis opinio—wohl aus Syrien, vielleicht Antiochia, und ist 
um 380 entstanden. Zu Datierung und Lokalisierung s. Bruno Steimer, Vertex traditionis. Die 
Gattung der altchristlichen Kirchenordnungen, BZNW 63, Berlin/ New York 1992, S. 114-133 
und Marcel Metzger, Art. Apostolische Konstitutionen, in: RGG* 1, 1998, Sp. 652, sowie Metz- 
gers Einleitung seiner Ausgabe der Apostolischen Konstitutionen in SC 320. 

1 Die genaue Zuordnung bleibt freilich schwierig. In den Katakomben finden sich ver- 
einzelt Grüber mit Grabbeigaben (so in der Calixtus-Katakombe)—nicht notwendigerweise, 
aber möglicherweise ein Zeichen für pagane Bestattungen (vgl. Kap. 3.3.3). In den meisten Fäl- 
len fehlen jegliche Anhaltspunkte für eine Zuordnung. Selbst wenn man annähme, die Inschrif- 
ten von Katakombengräbern mit dem Wort pax, einem Kreuz, einem Anker, einem Chi-Ro-, 
Iota-Chi- oder Alpha-Omega-Zeichen etc. seien grundsätzlich christlich, ließe sich höchstens je- 
des siebte bis achte mit einer Inschrift ausgestattete Grab als christlich identifizieren, von den 
inschriftlosen Gräbern ganz zu schweigen (s. dazu die Untersuchung von Carlo Carletti, Iscri- 
zione cristiane di Roma. Testimonianze di vita cristiana [Secoli III- VII], Florenz 1986). 

2 Johnson (1997), S. 37-59. Anlaß für Mark Johnsons Artikel ist eine von ihm vermutete 
Mischbelegung der Via Latina-Katakombe, die der seiner Meinung nach verbreiteten Ansicht 
widerspricht, „pagans and Christians would not have shared the same tomb in the fourth centu- 
ry" (Anm. 2, S. 38). Johnson argumentiert u. a. für eine Neubewertung der künstlerischen Aus- 
stattung dieser Katakombe aus dem 4. Jahrhundert, in der pagane Ikonographie an mehreren 
Stellen deutlich hervortritt (u. a. gegen Fink, der etwa eine Heraklesdarstellung als Christusbild 
interpretiert wissen móchte; vgl. Fink, Herakles als Christusbild an der Via Latina, in: RivAc 56 
[1980], S. 133-146). Vgl. noch Aldo Nestori, Repertorio topografico delle pitture delle cata- 
combe romane, 2. Aufl. Vatikanstadt 1993, S. 74-85. S. dazu auch Peter Lampe, Die stadtrómi- 
schen Christen in den ersten beiden Jahrhunderten. Untersuchungen zur Sozialgeschichte, 
WUNT 2/18, 2. Aufl. Tübingen 1989, S. 20. Zu Lampes sozialgeschichtlichen Folgerungen äu- 
Bert sich kritisch Georg Schóllgen, Probleme der frühchristlichen Sozialgeschichte. Einwände 
gegen Peter Lampes Buch über 'Die stadtrómischen Christen in den ersten beiden Jahrhunder- 
ten‘, in: JAC 32 (1989), S. 23-40. 
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Gräber ausgehen. „Offizielle“ Anordnungen oder Vorschriften für eine solche 
Trennung gibt es nicht, weder von kirchlicher noch von nicht-christlicher 
Seite”. Exklusiv christliche Bestattungsorte gab es offenbar vor allem dann, 
wenn ein wohlhabender Besitzer einer größeren Grabstätte seine nach römi- 
schem Recht garantierten Besitzrechte in dieser Weise geltend machte” 
Auch soziale und ethnische Kriterien, wie sie in der Antike zur Trennung 
einzelner Gräber führten, mögen sich manchmal mit der Zugehörigkeit be- 
stimmter Personen zum Christentum überschnitten und getrennte Grabstätten 
zur Folge gehabt haben. Dies war aber offenbar nicht das Ergebnis einer ge- 
nerellen christlichen Ablehnung der gemeinsamen Bestattung mit Nichtchri- 
sten. 

Insbesondere in den ersten beiden Jahrhunderten des Christentums müssen 
wir deshalb von christlichen Erdbestattungen ausgehen, die sich äußerlich 
nicht wesentlich von paganen Inhumationen unterschieden. Christliche Kre- 
mationen wurden noch nicht nachgewiesen”. Christen hielten sich an die pa- 
ganen Konventionen und auch an die Vorschriften, die das römische Grab- 
recht vorsah”. 

Im 3. Jahrhundert werden vereinzelt christliche Grabstätten für die Ar- 
chäologen als solche deutlicher erkennbar, am markantesten in Form der er- 


sten mit christlicher Kunst ausgestatteten Katakomben’’. Dieses Phänomen 


3 Zum Fehlen entsprechender Konzilsbeschlüsse oder Rechtsvorschriften s. die (negati- 
ve) Prüfung der in Frage kommenden Quellen bei Johnson (1997), S. 38-49. 

^  S.die folgenden Ausführungen über den Ursprung der römischen Katakomben. 

Josef Fink (Fink/Asamer [1997], S. 5) geht wegen der Nähe zu den paganen Konven- 
tionen sogar von der Existenz christlicher Kremationen aus, ohne dafür jedoch Beispiele anfüh- 
ren zu kónnen. Vgl. dazu Kap. 3.3.3 und William H.C. Frend, The archaeology of early Chri- 
stianity. A history, London 1996, S. 370. In ühnlicher Weise nimmt David Noy an, daB es 
hóchstwahrscheinlich jüdische Kremationen in Rom gegeben hat, weil sich die meisten jüdi- 
schen Diasporabestattungen bis ins 3. Jahrhundert nicht von paganen unterscheiden lassen. S. 
Noy (1998), S. 84f. 

Das rómische Recht hatte auch in Fragen der ,,Kasualien“ in den christlichen Gemein- 
den des Rómischen Reiches eine hohe Akzeptanz. In Fragen des Ehe- und Familienrechts blieb 
es z.B. bis ins hohe Mittelalter maBgeblich. S. zu Hochzeit und EheschlieBung Philip Lyndon 
Reynolds, Marriage in the Western Church. The Christianization of marriage during the patristic 
and early medieval periods, SVigChr 24, Leiden/Boston/Kóln 1994, insb. S. 3-65. 

7  Styger (1933), S. 38-45, ging von einer Entstehung der ersten Katakombenteile in der 
Mitte des 2. Jahrhunderts aus, während etwa de Rossi teilweise sogar bis ins 1. Jahrhundert da- 
tierte. Inzwischen scheint Konsens darüber zu bestehen, daß eine Datierung der ältesten stadt- 
rómischen Katakomben, jüdischen wie christlichen, um das Jahr 200 realistisch ist. Vgl. dazu 
zum Beispiel Pasquale Testini, Le catacombe e gli antichi cimiteri in Roma, Bologna 1966, 
S. 47-82; Luciano de Bruyne, L'importanza degli scavi lateranensi per la cronologia delle prime 
pitture, in: RivAC 44 (1968), S. 102f (datiert einzelne Malereien unter Vorbehalt auf die 190er 
Jahre); Lampe (1989), S. 14; Leonard V. Rutgers, Überlegungen zu den jüdischen Katakomben 
Roms, in: JAC 33 (1990), S. 140-157; Frend (1996), S. 369f; zuletzt Philippe Pergola/Palmira 
Maria Barbini, Le catacombe romane. Storia e topografia, Argomenti 8, Rom 1997 (dort noch 
weitere Lit.; Forschungsüberblick auf den S. 33-47), sowie Vincenzo Fiocchi Nicolai/Fabrizio 
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hat seinen Schwerpunkt in der Stadt Rom”, auch wenn es auBerhalb Roms 
eine Anzahl christlicher (und jüdischer) Katakomben und Hypogäen gibt, so 
zum Beispiel in Nordafrika”, Sizilien”, Palästina, Anatolien und auf Me- 
los’. Es war keineswegs eine Mehrheit der im römischen Reich lebenden 
Christen, die Zugang zu einer Katakombenbestattung hatte, dazu fehlten die 
geologischen Voraussetzungen in den meisten Gebieten. Dennoch handelt es 
sich hier um ein entscheidendes Datum für die Entwicklung spezifisch 
christlicher Bestattungen, dessen Bedeutung nach den aufsehenerregenden 
Entdeckungen de Rossis, Marucchis, Wilperts und anderer weltweit aner- 
kannt worden ist". 

Als Voraussetzung für die Notwendigkeit der Errichtung von Katakomben 
wird häufig die zunehmende Zahl an Erdbestattungen genannt. Tatsächlich 
enthalten die groBen Katakomben Roms mehrere zehntausend Graber. Den 
Grund fiir einen erhóhten Platzbedarf sehen viele in einer (erneuten) Hin- 
wendung zur Erdbestattung, obgleich das Abnehmen der Feuerbestattung die 
großen Zahlenzuwächse gegenüber früheren Jahrhunderten nicht ganz erklä- 


Bisconti/Danilo Mazzoleni, Le catacombe cristiane di Roma. Origini, sviluppo, apparati decora- 
tivi, documentazione epigrafica, Regensburg 1998; dt.: Roms christliche Katakomben. Ge- 
schichte—Bilderwelt—Inschriften, Regensburg 1998. 

? Е; gibt außerdem in Rom selbst auch jüdische Katakomben, z. B. die unter der Villa 
Torlonia. S. dazu Hermann W. Beyer/Hans Lietzmann, Die jüdische Katakombe der Villa Tor- 
lonia in Rom, Studien zur spätantiken Kunstgeschichte 4, Berlin 1930; Umberto Maria Fasola, 
Le due catacombe ebraiche di Villa Torlonia, in: RivAC 52 (1976), S. 7-62; Cinzia Vismara, I 
cimiteri ebraici di Roma, in: Società romana e impero tardantico 2 (1986), S. 351-503; Rutgers 
(1990); Tessa Rajak, Reading the Jewish catacombs of Rome, in: Jan Willem van Henten/Pieter 
Willem van der Horst (Hg.), Studies in early Jewish epigraphy, AGJU 21, Leiden/New York 
1994, S. 226-241; Pergola/Barnini (1997), S. 83-88 (mit aktueller Literatur). 

2 Vgl. dazu zum Beispiel Arnold F. Leynaud, Les catacombes Africaines, Sala Bologne- 
se 1979 (Nachdr. der Ausg. 1910); Henri Leclercq, Art. Arch-Zara (catacombe 4”), in: DACL 1, 
1907, Sp. 2771-2774. Die Bezeichnung catacombes in der Lit. ist nach heutigem Verständnis 
nicht immer ganz korrekt. So ließe sich die „Katakombe“ von Theveste (so etwa Sérée de Roch, 
Tébessa, antique Théveste, Algier 1952, S. 41f) richtiger als Hypogäum bezeichnen. Vgl. dazu 
Jürgen Christern, Das frühchristliche Pilgerheiligtum von Tebessa, Wiesbaden 1976, insbes. 
S. 105f. 

* Бази Joseph Führer/Victor Schultze, Altchristliche Grabstätten Siziliens, JdI.E 7, Ber- 
lin 1907. Zu Katakomben auf Malta s. Erich Becker, Malta sotterranea, Straßburg 1913 (mit 
weiterer Lit.). | 

Eine nach wie vor gute Übersicht mit Verweisen auf die Grabungsberichte—allerdings 
ohne die neuesten Funde—-findet sich in dem ausführlichen Art. Catacombes von Henri Le- 
с1егсд, in: DACL 2, 1910, Sp. 2376-2450. 

Dokumentiert (u.a.) in: Giovanni Battista de Rossi, Roma Sotterranea, 3 Bde. Rom 
1861-1877; Joseph Wilpert, Die Malereien der Katakomben Roms, Freiburg 1903; Orazio Ma- 
rucchi, Handbuch der christlichen Archäologie, Einsiedeln/Waldshut/Köln 1912. Eine umfang- 
reiche Neudokumentation initiierte Johannes Georg Deckers in den 1980er Jahren (Johannes 
Georg Deckers/Hans Reinhard Seeliger/Gabriele Mietke, Die Katakombe ,,Santi Marcellino e 
Pietro", 2 Bde., Münster 1987; Johannes Georg Deckers/Gabriele Mietke/Albrecht Weiland, Die 
Katakombe ,,Anonima di Via Anapo”, 3 Bde. Rom 1991). Einen lesenswerten Abriß der Ent- 
deckungsgeschichte geben Nikolaus Müller, Art. Koimeterien, іп: RE? 10, 1901, S. 794-877, 
sowie Pergola/Barbini (1997), S. 33-46. 
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ren kann. Eine Rolle mußte auch die zahlenmäßige Zunahme von richtigge- 
henden Bestattungen mit einer angemessenen Grabstelle überhaupt gespielt 
haben sowie die Organisation zusammenhängender Grabbezirke bezie- 
hungsweise Friedhófe. Die frühere Forschung hat sich auf die erste Be- 
obachtung, die Anderung in der Bestattungsart, konzentriert und dem Chri- 
stentum dabei teilweise eine führende Rolle zugewiesen". Ich halte den 
zweiten Punkt für den entscheidenderen. Der vermehrte Platzbedarf im 
3. Jahrhundert kann nicht allein auf das Aufgeben der Kremation zurückzu- 
führen sein. Wie wir heute wissen, war zur Zeit der Republik die Feuerbe- 
stattung vor allem eine Angelegenheit der privilegierten rómischen Schich- 
ten; die Masse der Toten, niedere plebs, Fremde und Sklaven wurden nicht 
verbrannt, sondern mitunter auf eine Weise „entsorgt“, die wenig Platz benó- 
tigte^. Dies änderte sich, wie wir gesehen haben, in der Kaiserzeit: Immer 
mehr Menschen traten Bestattungsvereinen bei, die für eine rituelle Bestat- 
tung mit Kremation und Aufbewahrung der Urne sorgten”. Der Wunsch da- 
nach scheint seit dem 1. Jahrhundert stets größer geworden zu sein. Mit dem 
Wechsel des Ideals zur Erdbestattung kam die Expansion der relativ groBen 
Kapazitäten der Columbarien zu einem Stillstand, neue Lösungen mußten ge- 
funden werden. Die Katakomben waren eine sehr effektive Alternative. 

DaB die meisten uns bekannten unterirdischen Grabanlagen Roms christ- 
lich sind, mag auf den ersten Blick als ein historisch zufalliges Zusammen- 
treffen dieser Entwicklung mit der Ausbreitung des Christentums erscheinen. 
Ganz zufallig war dieser Zusammenhang aber vielleicht nicht, denn die Chri- 
sten behaupteten, eine besondere Beziehung zur Durchführung von Bestat- 
tungen zu haben. Henry Chadwick hat einmal den Erfolg des Christentums 
auf das christliche Liebesgebot und seine Folgen in der Praxis zurückge- 
führt?, In diesem Sinne erheben vor allem spätere christliche Autoren den 
Anspruch einer karitativen Führungsrolle (nicht eines Monopols), wie zahl- 


reiche Bemerkungen bei Augustin, Basilius, Chrysostomus, Gregor von Na- 


9  S.Kap. 3.3.3. 

*  S.Kap.25. 

Zu den Bestattungsvereinen und Columbarien s. ebenfalls Kap. 2.5. 

* Chadwick (1972), S. 58. In ähnlicher Weise äußert sich Alexander Demandt, Die Spät- 
antike. Römische Geschichte von Diocletian bis Justinian 284-565 n. Chr., HAW 3.6, München 
го. S. 452f. Auch in der Antike gab es bereits Vertreter dieser Ansicht, etwa Julianus: Juln., 

p. 22. 
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zianz und anderen einflußreichen Predigern belegen”. Bereits Origenes (ca. 
185-253) spricht in seiner Verteidigung gegen Kelsos von einer spezifisch 
christlichen Einstellung zur Bestattung: 


Nach unserer Lehre wird nämlich allein die vernünftige Seele geehrt, während 
ihre (leiblichen) Organe nach den bestehenden Gebräuchen” ehrenvoll dem 
Grab übergeben werden. Denn es würde sich nicht geziemen, die Behausung 
der vernünftigen Seele ähnlich wie die der unvernünftigen Tiere auf den ersten 
besten Ort schimpflich hinzuwerfen, besonders, wenn nach dem Glauben [der 
Christen] die Ehre (тиит), welche man dem Körper erweist, in dem eine ver- 
nünftige Seele gewohnt hat, auf die Person zuriickfallt, die eine Seele in sich 
aufgenommen hat, welche vermittelst eines solchen (leiblichen) Organs einen 
schönen Kampf durchführen konnte”. 


Eine solche in der notwendigen Ehrung der menschlichen Geschöpfe begrün- 
dete ,,Liebespflicht" zur Bestattung der Toten findet sich áhnlich zum Bei- 
spiel im babylonischen Talmud", wobei eine direkte Verbindung nicht sicher 
auszumachen ist. Während Origenes theoretisch die christliche Verpflichtung 
zur ehrenvollen Bestattung der Toten zum Ausdruck bringt, spricht der 
christliche Apologet Aristides von der praktischen Konsequenz für christliche 
Gemeinden des 2. Jahrhunderts. Wann immer ein unbemittelter Christ starb, 
so Aristides, kümmerten sich die übrigen Gemeindemitglieder nach MaBgabe 
ihrer eigenen Mittel um Grab und Bestattung". 


7 Zahlreiche Belege bei Henry Chadwick, Art. Humanität, in: КАС 17, 1996, Sp. 663- 
711; vgl. auBerdem Stefan Rebenich, Viri nobiles, viri diserti, viri locupletes, in: Angelika 
Dórfler-Dierken/Wolfram Kinzig/Markus Vinzent (Hg.), Christen und Nichtchristen in der 
Spätantike, Neuzeit und Gegenwart. Beginn und Ende des Konstantinischen Zeitalters. Akten 
des Internationalen Forschungskolloquiums zum 65. Geburtstag von Adolf Martin Ritter, 
TASHT 6, Cambridge/Mandelbachtal 2001, S. 61-80; Jens-Uwe Krause, Witwen und Waisen 
im Römischen Reich 4. Witwen und Waisen im frühen Christentum, HABES 19, Stuttgart 1995, : 
S. 5-51; Demetrios J. Constantelos, Byzantine philanthropy and social welfare, 2. Aufl. New 
Rochelle 1991; Friedrich Vittinghoff, Der Staat beim Tode Konstantins, Genf 1989, S. 17, Eve- 
lyn Patlagean, Pauvreté économique et pauvreté sociale à Byzance. 4°-7° siècles, Den Haag 
1977; Wilhelm Schwer, Art. Armenpflege, in: RAC 1, 1950, Sp. 689-698. 

:* Zu der geprägten Terminologie ката та vevoutapéva vgl. Kap. 2.4. 

9? фухйи yàp Хоуїкйи трам убитуи ngeic i lopev Kal Tad таоттү\с бруама uera тус 
тараё!ббуш ката та vevonıoneva тафі): dou yap TO Tijg Aoyuiüc puxe oiknTýprov 
un парарріптєї и dri ос Kal WG ETUXEV Óópo(uG TH TÜV dom, kai Hä omg OTE Ol 
[Xptotiavoi] rijv mum Tov сшратос, Evda Аоу‹кт duh WKTOE, TETLOTEUKaGL Kal єт’ 
афтбу фбасаї SeEduevov калос dywvıganevnv бій топойтоуо Ópyávou фиҳи. mepi 6€ той 
пос OL vekpoi éyeípovrat, kai got owpaTt EpxovTat, év TOG dvoTépu бі" X yov, we 
dure тү ypaórj, парєстђоарєу. Or. Cels. 8,30 (SC 132, S. 238,27-240,37; Übers. Paul 
Koetschau, BKV 53, S. 334). 

Danach ist die Bestattung eines ,,Pflichttoten“ wichtiger als das Lesen der Esterrolle, 
„ереп der Ehre des Menschen": bTMeg 1,1. 

„Appena poi qualcuno dei poveri passa da questo mondo, e lo vede alcuno di loro, se- 
condo la propria forza, cura la sua sepoltura". Arist., Apol. 15,6, zit. nach der (älteren) syrischen 
Version dieses Textes, die wohl aus dem 4. Jahrhundert stammt (ital. Übers. von Costantino 
Vona, L'Apologia di Aristide. Introduzione, Versione dal Siriaco e Commento, Lat.NS 16/1-4, 
Rom 1950, S. 108). Der Passus fehlt in der erhaltenen griechischen Fassung, die sich in der 
frühbyzantinischen Erzählung „Barlaam und Josaphat" findet und wohl aus der Zeit des Johan- 
nes von Damaskus datiert (um 680-750—vielleicht ist sie von seiner Hand). 
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Die Sorge um Bereitstellung und Verwaltung von Gräbern und geordneten 
Bestattungen war Teil des sozialen Engagements christlicher Gemeinden". 
Eusebius berichtet in seiner Kirchengeschichte, daß der römische Bischof 
Cornelius um die Mitte des 3. Jahrhunderts 1500 Bedürftige unterhielt”; ein 
Jahrhundert später zählt Chrysostomus 3000 Arme, die von der Kirche in 
Antiochia unterstützt wurden ^. Seit dem 3. Jahrhundert gibt es Indizien da- 
für, daß Gemeinden „eigene“ Grabplätze unterhielten, auch wenn wir zu Art 
und Umfang dieser Unternehmen aus dieser Zeit zwar etliche Hinweise”, 
aber wenig genaue Nachrichten haben“. So berichtet die Notiz Hippol., 
Haer. 9,12,14, daß der römische Bischof Zephyrinus Calixtus damit beauf- 
tragt habe, den christlichen Friedhof zu verwalten: 


Nach Viktors Heimgang nahm Zephyrinus den Kallistus als Mitarbeiter bei der 
Organisation des Klerus und zeichnete ihn zu seinem eigenen Schaden aus. Er 
ließ ihn von Antium kommen und berief ihn in das Coemeterium". 


Glaubt man einer Pilgertradition aus dem 6./7. Jahrhundert, so hatte Zephyri- 
nus sich ein Grundstück als eigenen Grabplatz gekauft und es der christlichen 
Gemeinde zur Verfügung gestellt, damit sie dort ärmere Gemeindeglieder be- 
statten konnte. Nach dieser Tradition ist der Leichnam des Zephyrinus selbst 
später auf diesem Grundstück oberirdisch (sursum) bestattet worden”. Der 
Ort wird seit den Ausgrabungen de Rossis im allgemeinen mit jener Begräb- 
nisstätte identifiziert, die wir als Calixtus-Katakombe kennen”. 
Die—textkritisch unumstrittene—Wendung єіс TO KolunTnplov ка- 
teotnoev (vielleicht am besten zu übersetzen mit „er stellte ihn für das coe- 
meterium ап“) läßt vermuten, daß es nur einen Friedhof gab, der von der rö- 
mischen Gemeinde „betrieben“ wurde. Noch Cyprian kennt nur „das coeme- 
terium“ in Rom". Peter Lampe ist mit guten Gründen der Ansicht, daß dieses 
coemeterium einfach deswegen von einem kirchlichen біакомос (Calixtus) 


*? S. dazu (mit weiteren Quellen): Yvette Duval, Auprès des saints corps et âme. 


L'inhumation 'ad sanctos' dans la chrétienté d'Orient et d'Occident du IIIe au VIIe siécle, Paris 
1988, S. 171-223; Hugo Brandenburg, Überlegungen zu Ursprung und Entstehung der Kata- 
komben Roms, in: Vivarium. FS Theodor Klauser, JAC.E 11, Münster 1984, S. 47-49. 
Eus., H.e. 6,43,11. S. dazu Chadwick (1996), Sp. 694. 
Chrys., Hom. 66 in Matth. 3. Diese Zahlenangaben sind, wie üblich, nicht unbedingt 
wörtlich zu verstehen, sie zeigen jedoch den Anspruch, den die Kirche auf diesem Gebiet erhob. 
Vgl. dazu auch den erwähnten Brief Julians: Juln. Ep. 22. 

Zum Beispiel auBer den bereits zit. noch Acta Carpi, Papyli et Agathonicae 46. 

“ Урі. dazu auch Wilken (1984), S. 31-47. 

7 реб’ oU Koipnoiy Zebuplvos, cvwapápevov аўтёи суфи прос Thy karáoTaciv TOU 
кл\рох, éT(unoe TH (Siw какф), Kal ro)Tov perayayov ато ToU 'AvOc(ou eic то 
когиптбріом kaTéoTnoev (Hipp., Haer. 9,12,14; GCS 26, S. 248,11-13; Übers. [der GCS- 
Ausgabe Wendlands folgend] Konrad Graf Preysing, BKV 40, S. 248). Vgl. zu dieser Stelle 
noch Stuart George Hall, Art. Calixtus I., in: TRE 7, 1981, S. 560; Testini (1966), S. 66. 

“ X Salzburger Itinerar/Notitia ecclesiarum, s. Testini (1966), S. 65. 

* Vgl zur Entdeckung Testini (1966), S. 15-38; zum Befund Nestori (1993), S. 102-115. 

* Cyprian berichtet im Jahre 258 von dem Tod des Bischofs Sixtus „im coemeterium“: 
Cyp., Ep. 80,1. Genauere Angaben macht Cyprian freilich nicht, entweder, weil es nur dieses 
eine christliche coemeterium gab oder weil er keine genaueren Informationen besaB. 
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verwaltet wurde, weil der Stifter der Immobilie—nach Lampe Zephyri- 
nus—zugleich Bischof gewesen war. Die Entwicklung der Domitilla- 
Katakombe wird man sich ähnlich vorzustellen haben, wobei die ersten 
christlichen Benutzer—vermutlich die Familie der Ampliati—móglicherweise 
liberti der ursprünglichen paganen Besitzer gewesen waren”. Einige Kata- 
komben sind vielleicht nie wirklich unter kirchliche Kontrolle gekommen, so 
zum Beispiel die Katakombe an der Via Anapo”. 

Zu den Besonderheiten von Grabstätten wie diesen Katakomben gehört 
auch, daß wohlhabende Christen offenbar immer öfter an einem Ort zusam- 
men mit weniger begüterten Christen bestattet wurden. Daß es trotzdem Un- 
terschiede gab, versteht sich von selbst. So bot die Ausstattung mit Fresken 
und die Bestattung ad sanctos (s.u.) durchaus Raum für eine Markierung von 
Klassenunterschieden. Auch in den Katakomben gab es vornehmere und ein- 
fachere Orte. Man sollte sich dabei in Erinnerung rufen, daß die künstlerisch 
ausgeschmückten Gräber in den christlichen Katakomben eher die Ausnahme 
als die Regel sind. So gibt es in der Priscilla-Katakombe etwa 40 solcher 
Stellen, aber ca. 40 000 Gräber!” 

Auch wenn die Entstehung der ersten christlichen Grabplätze ein von ver- 
schiedenen Zufällen begünstigtes historisches Ereignis gewesen sein mag und 
die Christen nicht notwendigerweise das Katakombensystem erfunden haben, 
kamen die Eigenheiten und Kapazitäten der Katakombenbestattungen dem 
Christentum des späten 2., des 3. und des 4. Jahrhunderts entgegen. 


Hugo Brandenburg meint deswegen sogar, daß den römischen Katakomben mit 
ihren spezifischen organisatorischen Eigenheiten in „Karthago, Alexandria und 
Antiochia ähnliche oberirdische christliche Anlagen entsprochen haben müssen, 
wie wir aus den Quellen erschließen“ können”. Brandenburg bezieht sich dabei 
freilich vor allem auf die erwähnten Aussagen Tertullians; aus dem Osten er- 
wähnt er lediglich den Gebrauch des Begriffes coemeterium bei Origenes und 
Eusebius (vgl. dazu Kap. 3.2.4). Hinter Brandenburgs Aussage steht eine be- 
wuBte Opposition zur These Eric Rebillards, der meinte, von coemete- 
rialkotumTrjpia im Sinne regelrechter „Friedhöfe“ könne man angesichts der 
fehlenden frühen Inschriften mit dieser Bedeutung erst ab dem 6. Jahrhundert 
sprechen, und die Existenz des Begriffes beweise nicht die Existenz christlicher 


51 


Lampe (1989), S. 15-17. Zur Entstehung und rasanten Entwicklung dieser Katakombe 
s. Jean Guyon, Le cimetiére aux deux lauriers. Recherches sur les catacombes Romaines, RSCr 
7, Rom 1987, S. 7-102. 

" S. dazu ausführlich Pasquale Testini, Nuove osservazioni sul cubicolo di Ampliato in 
Domitilla, in: ICCA 9,1 (1978), S. 141-157. 

Eine hilfreiche Zusammenfassung über weitere frühe christliche Grabplütze in Rom 
findet sich bei Lampe (1989), S. 13-26. 

A Vgl. Fink (1997), S. 69. Zu den Statussymbolen christlicher Bestattungen urteilt etwa 
Morris (1992), S. 171: Augustine e writings show how he was caught between his ideal of the 
unity of the Catholic social structure and the desire of its elite to recreate in death rituals their 
prominence, which cannot be separated into 'social' and 'religious' categories. By the middle of 
the 5th century burial in a basilica, preferably one with important relics, was by far the most im- 
portant status symbol in funerals in North Africa and Italy". 

Brandenburg (1994), S. 226. 
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Friedhöfe”. In diesem Sinne läßt sich Rebillards Beitrag trotz Brandenburgs 
Kritik nach wie vor als eine Mahnung zur Vorsicht bei der Verwendung des 
Begriffes verstehen, wie sie sich angesichts der bei diesem Thema immer wie- 
der deutlich werdenden Vielfalt der antiken christlichen Gemeinden und ihrem 
Umgang mit den Toten von selbst verstehen sollte. 


Eine begründete Aussage darüber, inwieweit es kirchlich verwaltete christli- 
che Friedhöfe und Grabbezirke gab, bleibt demnach schwierig. Auf jeden 
Fall haben christliche wie nichtchristliche Zeitgenossen wahrgenommen, daß 
Christen sich bewußt um die Bestattung ihrer Mitchristen kümmerten. Ein 
Jahrhundert nach Cyprian wirft der Kaiser Julianus den Christen vor": 


Ihr habt alles aufgefüllt mit Grábern und Monumenten, obgleich bei euch nir- 
gendwie gesagt wird, daß man sich bei den Gräbern aufhalten soll und sie ver- 
ehrt werden sollen"? 


Der theologisch gebildete Julianus macht aus der christlichen Sorge um Grá- 
ber und Bestattungen also einen— vielleicht nicht unberechtigten— Vorwurf: 
Indem die Christen vielen Menschen zu einer angemessenen Grabstätte ver- 
helfen, förderten sie mit ihren Bemühungen einen unaufgeklärten Grabeskult, 
der sich mit monotheistischer Theologie nur schwer vereinbaren lasse. Ent- 
halten ist darin sicher auch eine implizite Kritik an der noch an anderer Stelle 
angegriffenen christlichen Ignoranz der Unreinheit der Gräber, die dazu ge- 
führt habe, daß Menschen sich öfter und länger als nötig an den Grabstätten 
aufhielten. Dies mußte dem in paganen (Reinheits-)Kategorien denkenden 
Julianus zutiefst unangemessen erscheinen (s. dazu Kap. 4.2)”. Tatsächlich 
finden sich in christlichen Quellen öfters Hinweise auf ein Verschwinden der 
Scheu vor den unreinen Grabräumen: In der Lebensbeschreibung des Ägyp- 
ters Antonius sind die Gräber der selbstgewählte Ort seiner Meditation und 
Gottes- beziehungsweise Damonenerfahrung™. Und Johannes Chrysostomus 
berichtet: 

* Eric Rebillard, KOIMHTHPION et COEMETERIUM. Tombe, tombe sainte, nécropo- 
le, in: MEFRA 105 (1993), S. 975-1001. 

? $. dazu und zur ausführlichen Diskussion dieses Vorwurfs Kap. 4.2. 
пдута émAnpocaTe Tddwy kai циупийтоу, Kaito ойк єїртүтш Trap’ Univ оббарой 
тоїс Tdá$oic проскамубєісдш kai mepiémeiv avTovc. Juln., Contra Galilaeos Pre. 81 (ed. 
Emanuela Masaracchia, Rom 1990, S. 175,66; vgl. Cyr., Juln. 10,335 [PG 76,1016C]). Vgl. da- 
zu auch den aufschlußreichen Brief Julians: Ep. 48,1,1,144. 

9 Auch Christen kannten freilich die Vorstellung von der Existenz „unreiner Orte“. So 
spricht Gregor von Nazianz davon, daß seine Mutter niemals ein „unreines Haus" (ш арбос 
ot Koc) betreten oder angeschaut habe (Gr. Naz., Or. 18,10). Was damit gemeint ist, bleibt an 
dieser Stelle jedoch offen—vielleicht ein Haus, in dem gerade jemand gestorben ist, ein Haus, 
das Schauplatz ethischer Verfehlungen war, ein paganer Tempel? S. zu diesen móglichen ,,Ebe- 


nen" von Unreinheit ebenfalls Kap.4.2. 
6 V, Antonii 8-10. 
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Ich aber kenne viele nach dem Verlust von sehr Lieben: Die einen gehen auf 
das Land und lassen das Leben der Stadt und deren Annehmlichkeiten hinter 
sich; die anderen errichten sich bei den Grabmälern der Verstorbenen Häuser 
und beenden dort das Leben“. 


Auch hier ist also davon die Rede, daß einzelne Menschen in dieser Zeit die 
Nähe zu den Grabbauten suchten und manche sogar die meiste Zeit bei den 
Gräbern verbrachten“. In den Canones Basilii wird ebenfalls erwähnt, daß 
sich Christen (?) Häuser an den Grabstätten errichten: 


Wer aber an den Orten, wo die Leichen sind, Wohnungen baut, glaubst du, daß 
er das zum Vorteil tut? Vielmehr tut er es gegen das Gesetz der Kirche. Wer so 
etwas tut, möge mir doch sagen, warum sie das tun. Damit der Herr sie erhöre, 
wenn sie für die Toten rufen und beten? Aber sie trotzen damit der katholischen 
Kirche, indem sie Gott für die Toten und Lebenden dort anrufen. Wenn aber 
nicht, wozu bauen wir dann noch Stätten an den Orten, wo die Leichen ruhen? 
Meinst Du, daß wir das tun, damit wir das Wort lehren und sie an den Mysteri- 
en kommunizieren? Die Weisen wissen: Wenn die Seele vom Körper scheidet, 
wird der Körper zu Staub, und die Seele empfängt nach ihren Taten, welche sie 
vor der Trennung tat. Wer unter ihnen rein ist, beschimpft beide. Aber nach der 
Trennung hört man die Schriften nicht mehr und nimmt nicht mehr am Sakra- 
mente teil. Wollen wir jedoch jenen, welche das tun, die Wahrheit sagen, so tun 
sie es um des Verdienstes willen, aus Liebe zu schamlosem Gewinne. Wehe 
uns, wenn wir jetzt Gewinn machen; er kann uns am Tage des Gerichts nichts 
nützen ... Was aber soll der ungelehrte Mensch tun, wenn die Priester den Weg 
des Herrn und die Gesetze Mosis nicht kennen? Die Kirche ist eine, katholi- 
sche, für welche der Herr sein Blut vergoß. Was aber die Frevler anbetrifft, so 
verleugnen sie in jeder Weise die katholische Kirche und bauen sich Häuser“ 
an den Begräbnisstätten, um von denen, die hineingehen und für ihre Toten 
weinen, schimpflichen Gewinn zu verdienen. Ich weiß wohl, daß wir diesen 
Brauch von den Bewohnern Ägyptens übernommen haben“. 


Nach diesem Text soll es also einen kommerziellen Grund für dieses Verhal- 
ten geben: Die an den Gräbern Wohnenden profitierten offenbar finanziell 
von den Trauernden. Es wird nicht ganz klar, ob sich diese Menschen von 
den an den Gräbern zurückgelassenen Totenspenden ernährten, eine Art ,,il- 
legalen Eintritt“ verlangten oder auf Almosen von den Grabbesuchern hoff- 
ten, vielleicht als Gegenleistung für (rituelle?) Grabpflege o.à.—die erwähn- 


"^ ПодХЛойс 8€ Eywye olda, perà Tijv TOv dıATdrwv dmoßoAnv, тойс uët Tiv Ev 


дуроїс атау Tie тОАєшс évaMAatapévouc kai тои Ev татту калои, тойс 8€ тара та 
рипрата TOV AmeAdovTwv тас оікіас deinanevous kai Tov Piov Єкєї KaTadvoavTac. 
Chrys., Ad Demetrium de compunctione 1,9 (PG 47, Sp. 409). 

62 Freilich geht es Chrysostomus an dieser Stelle um eine andere Fragestellung, nämlich 
um unterschiedliche Weisen des emotionalen Umgangs mit Tod und Trauer. 

Riedel ist sich nicht sicher, wie das arabische Wort an dieser Stelle zu übersetzen ist, 
und schlägt entweder „Gebäude“ oder „Töpfe“ vor (im verlorenen griechischen Original könnte 
oiKoc gestanden haben). 

Ubers.—nach dem arabischen Text—von Riedel (1900/1968), S. 248f. 
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ten Gebete „für die Toten und Lebenden“ und das „an den Mysterien Kom- 
munizieren“ lassen geradezu an einen auf Honorarbasis arbeitenden clerus 
minor denken (zu allen Móglichkeiten s. Kap. 3.3.5). Voraussetzung für den 
offenbar häufigeren Aufenthalt an und in den Grabstätten mag eine Verände- 
rung im Verständnis des ,,Grab-Raumes" gewesen sein. So ließe sich erklä- 
ren, daß Julian an einem solchermafen veränderten Verständnis Anstoß 
nimmt, weil der längere Aufenthalt an dem unreinen Grab-Raum zu vermei- 
den маг, Darüber hinaus scheint es nach den Canones Basilii (und vielleicht 
auch nach der Vita Antonii) in dieser Frage eine Verbindung nach Agypten zu 
geben, wo die überlieferten Vorstellungen tatsáchlich von den graeco- 
rómischen Traditionen unterschieden waren, wie wir gesehen haben. 

Das Entstehen christlicher Grabstátten unter zumindest punktueller Betei- 
ligung der kirchlichen Organisation, wie es vor allem in Rom zu beobachten 
ist, ist noch in anderer Hinsicht bemerkenswert: Wie ich eingangs zu zeigen 
versucht habe, war in Rom wie in Griechenland ursprünglich die Bestattung 
Aufgabe der Familie, nicht jedoch staatlicher oder gar sakraler Institutionen. 
Im Rómischen Recht zum Beispiel kommt dies klar in der juristischen Ab- 
grenzung zwischen den res sacrae, res sanctae und res religiosae zum Aus- 
druck. Ahnliches gilt für die meisten Kulturen des rómischen Reiches zu Be- 
ginn der Ausbreitung des Christentums—mit der Ausnahme der ägyptischen 
Traditionen, in denen mit dieser Trennlinie zur Verwunderung mancher Zeit- 
genossen auf ganz andere Weise umgegangen wurde (s. Kap. 2.2). Wenn sich 
christliche Gemeinden auf dem Gebiet der Bestattung engagierten und eigene 
areae und Katakomben unterhielten, übernahmen sie deshalb einen Aufga- 
benbereich, der eigentlich der Familie des Verstorbenen vorbehalten war. 
Armen wurde so eine angemessene und rituell begleitete Bestattung zuteil, 
mit der sie sonst nicht hátten rechnen kónnen. Eine solche—bei den Christen 
vermutlich karitativ motivierte—,,Einmischung“ hatte es vorher nur dann ge- 
geben, wenn sich zum Beispiel ein rómischer patronus um die Bestattung 
von Klienten kümmerte; auch bei den rómischen collegia hat sich eine solche 
Aufgabenübernahme beobachten lassen. Für eine religióse Bewegung war 
dies jedoch, soweit wir das wissen, etwas Neues. 

Drei weitere miteinander zusammenhängende „räumliche“ Phänomene 
sind seit dem 4. Jahrhundert zu beobachten: Eine zunehmende Nichtbeach- 


$5 S. dazu Kap. 2.4, 2.5 und (ausführlich) 4.2. 
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tung der im Rómischen Recht verbotenen Bestattung intra urbem, Beerdi- 
gungen ad sanctos und solche in unmittelbarer Náhe von Kirchenbauten 
(bzw. das Errichten von Kirchen in unmittelbarer Nähe von Gräbern). 

Im 2. und 3. Jahrhundert hielten sich etwa die stadtrómischen Christen 
noch strikt an das Bestattungsverbot intra urbem™, wie ein Blick auf die Lo- 
er Zeit zeigt: 


Abb. 11: Antike christliche Grabstätten Roms 


Im 4. Jahrhundert (hier wohl 381) bedurfte es immerhin noch einer besonde- 
ren Genehmigung des Kaisers, den Leichnam eines als besonders würdig er- 
achteten Bischofs intra urbem (évróc TeixGv) zu bringen", Zur etwa glei- 
chen Zeit läßt Ambrosius die Gebeine der Märtyrer Protasius und Gervasius 
in seine neue Mailänder Kirche überführen; er verteidigt sein Beispiel, das 
viele Nachahmer finden sollte, mit einem Hinweis auf die reinigende Kraft 


* Урі. die Wiedergabe des Zwölftafelgesetzes bei Cic., Leg. 2,58. S. dazu Kap. 2.5. 
©“ „Man sagt, daß [die Leiche des Bischofs Meletius] auf dem ganzen Weg gemäß einer 
Anordnung des Kaisers innerhalb der Mauern in den Stádten empfangen wurde im Gegensatz zu 
dem, was bei den Römern gestattet war“ (Aéyerai de бій máonc Tic Aewhdpov ката Bacı- 
AEWG TpócTayua EVTOG TEIXWV EIG тйс тОАєїс єісӧєҳӨђуш тара TÒ vevopiopévov 
‘Pwpatous. Soz., Н.е. 7,10,5; GCS 50, S. 313,26-28). S. zu dieser Stelle auch Kap. 3.2.3. 
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der sterblichen Überreste der Märtyrer: 


Völlig zu Recht nämlich nennen dies die meisten die Auferstehung der Zeugen. 
Ich will dennoch untersuchen, ob hier die Märtyrer für uns sicher auferstanden 
sind. Ihr wißt, ja, ihr habt selbst gesehen, daß viele von den Dämonen gereinigt 
wurden, daß sehr viele auch, wo sie das Gewand der Heiligen mit ihren Händen 
berührten, von den Gebrechlichkeiten, unter denen sie litten, befreit wurden? 


Die Mailänder Kirche ist zum Zeitpunkt der Überführungsaktion gerade noch 
auBerhalb der Stadtmauern; der zunehmende Kirchenbau innerhalb antiker 
Stadtgrenzen führte jedoch bald zu zahlreichen Märtyrerbestattungen intra 
urbem". In der Lebensbeschreibung des Bischofs Porphyrius, der um 400 
lebte, führt die Überführung eines für tot gehaltenen Christen in eine Stadt zu 
Ausschreitungen des aufgebrachten Volkes, das Angst vor einer möglichen 
Verunreinigung hatte", Vermutlich aus den Jahren 381 oder 386 stammt eine 
offizielle Verordnung, die noch einmal das alte Bestattungsverbot intra ur- 
bem zu bekräftigen sucht, das also in dieser Zeit tatsächlich unter Druck ge- 
riet". Hugo Brandenburg sucht die Gründe dafür unter anderem in einer Ge- 
fährdung der außerhalb der Stadt gelegenen Begräbnisplätze, wie sie die 
Verwüstung der in der Campagna gelegenen Grabstätten in den Gotenkriegen 
demonstriert’. Mit praktischen Erwägungen allein läßt sich jedoch weder das 
Verbot noch seine Aufhebung ganz zufriedenstellend erklären”. Die ambro- 
sianische Verteidigung der Anwesenheit der Leichen von Mirtyrern intra ur- 
bem weist auf eine andere Spur: Seine Verwendung des Verbes purgare läßt 
an einen Zusammenhang mit den bereits diskutierten Unreinheitsvorstellun- 


$ Моп immerito autem plerique hanc martyrum resurrectionem appellant, videro tamen 


utrum ibi nobis certi martyres resurrexerint. Cognovistis immo vidistis ipsi multos a daemoniis 
purgatos, plurimos etiam ubi vestem sanctorum manibus contigerunt his quibus laborabant de- 
bilitatibus absolutos. Ambr., Ep. 77,9 (CSEL 82, S. 131,81-132,86). 

? Vgl. Pierre Jounel, Die Heiligenverehrung, in: HLW(M) 2, 1965, S. 303-323. 

79 Marc. Diac., v. Porph. 22f. Die uns überlieferte Fassung des Berichtes des Marcus 
stammt allerdings wohl erst aus späterer Zeit (6./7. Jh.?). Interessanterweise existieren in Manu- 
skripten aus dem 10. und 11. Jh. unterschiedliche Emendationen des Verbes yıaiveıv (,,verun- 
reinigen", Marc. Diac., v. Porph. 23, ed. H. Grégoire/M.-A. Kugener, CBy, Brüssel 1930, 
S. 20,16) an dieser Stelle; offenbar konnten die mittelalterlichen Abschreiber mit den antiken 
Unreinheitsvorstellungen bereits nichts mehr anfangen. 

Cod. Thds. 9,17,6f. S. zu dieser Stelle John Osborne, The Roman catacombs in the 
Middle Ages, in: BSR 53 (1985), S. 283f; Johnson (1997), S. 40. 
7 Brandenburg (1994), S. 231. 
Bereits in der Antike scheint dieses Verbot rechtstheoretisch Schwierigkeiten bereitet 
zu haben. Cicero versuchte beispielsweise, den fundamentalen Gründen nachzugehen, und kam 
zu keinem befriedigenden Ergebnis. Letztendlich vermutet er einfache FeuerschutzmaBnahmen 
aus alter Zeit hinter dieser Regel („ich glaube wohl wegen der Feuergefahr“ [credo vel propter 
ignis periculum] Cic., Leg. 23,58, Ziegler/Görler [1988], S. 290,5). Mit dem Verschwinden der 
Brandbestattung würe diese Begründung dann tatsüchlich weggefallen. Die Formulierung des 
Zwölftafelgesetzes schließt jedoch nicht nur Kremationen in urbe aus, sondern ausdrücklich 
ae (in urbe ne sepelito neve urito. Cic., Leg. 23,58 [Ziegler/Görler (1988), 
. 290,5)). 
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gen denken. Diese Vokabel bezieht sich an der zitierten Stelle auf die sehr 
alte—nicht erst neutestamentliche— Vorstellung unreiner Dämonen. Die Lei- 
chen, von denen er spricht, seien in der Lage, „Reinigungswunder“ zu voll- 
bringen. Dazu waren sie nicht gut fáhig, wenn sie selbst unrein waren, im 
Gegenteil: Es handelt sich geradezu um einen Gegenentwurf, der die über- 
kommenen Reinheitsvorstellungen auf den Kopf stellt. Hinter Ambrosius' 
Argumentation steht damit ein verändertes Verständnis der Unreinheit von 
toten Kórpern, auch wenn es sich hier um spezielle Tote handelt. Fállt jedoch 
erst einmal die Vorstellung von der Unreinheit bestimmter Leichen und setzt 
sich damit die Akzeptanz der Beisetzung von Leichen innerhalb der Mauern 
der Stadt durch, so ist der erste Schritt zu einer grundsätzlichen Aufweichung 
des Bestattungsverbotes intra urbem bereits vollzogen". Ambrosius hatte in 
diesem Sinne schon seine eigene Bestattung im Kirchengebäude geplant, weil 
es angemessen sei, daß ein Priester an der Stätte seiner Opfertätigkeit bestat- 
tet werde”. 

In dieser Zeit tauchen auch die ersten—vereinzelten— Beispiele für eine 
„Ostung“ christlicher Gräber auf. Die vielleicht ältesten Funde stammen aus 
Karthago, wo es offenbar schon im ersten oder zweiten Jahrhundert solche 
Ostungen gegeben hat. In den rómischen Katakomben spielt sie dagegen kei- 
ne Rolle”. Im 4. und 5. Jahrhundert lassen sich Ostungen auch in Gallien, 
Germanien und Britannien nachweisen. Auch in dieser Frage gibt es eine 
Diskussion darüber, welche Rolle das Christentum für die Situation, die die- 
sen Funden zugrundeliegt, gespielt hat. Eine umfassende und methodisch 
kontrollierte Auswertung steht trotz entsprechender Ansätze bei Henri Le- 
clercq und Franz Joseph Dólger bis heute aus". Überzeugende Argumente 
für die These eines allgemeinen Bestrebens zur Ostung von Gräbern hat sich 
in der altkirchlichen Literatur bisher nicht gefunden". Die haufig dafür ins 


^ Paul Binski sieht in seiner Untersuchung über den mittelalterlichen Umgang mit den 


Toten in den von der antiken Volksfrómmigkeit verehrten Märtyrerstätten das Vorbild für das 
mittelalterliche Grab: ,,It was these sites which established the model for the later development 
of the medieval tomb“; Binski (1996), S. 13. Vgl. dazu (römische Städte als ein „network of 
Christian sacred sites") noch Robert A. Markus, The end of ancient Christianity, Cambridge 
1990, S. 141-151. 

7 Ambr. Ер. 77,13. 

7 Уві. dazu nur z.B. die zahlreichen Lagepläne bei Fiocchi Nicolai (1998), S. 14- 
39.47.49 u.ö. 

7 Henri Leclercq, Art. Cimetière, in: DACL 3.2, 1913, Sp. 1625-1665, und Franz Joseph 
Dölger, Sol salutis. Gebet und Gesang im christlichen Altertum mit besonderer Rücksicht auf 
die Ostung in Gebet und Liturgie, ОЕ 16/17, Münster 3. Aufl. 1972, S. 261-264. Vgl. außer- 
dem zuletzt Wallraff (2001), S. 78f; Wacher (1987), S. 197f; Kótting (1983), S. 389-391. Eine 
aktuelle systematische Zusammenstellung des Materials fehlt leider bisher. 

ID (Schwache) Anhaltspunkte dafür etwa bei Tert., Adv. Valent. 3 und Eus., V.C. 3,36,1. 
Weitere Quellen bei Dölger (1972), S. 261-264. 
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Feld geführten Textstellen lieBen sich meist auch mit einer allgemeinen 
Wertschätzung des Ostens in der Alten Kirche erklären, wie sie insbesondere 
im 3. und 4. Jh. auch in der nichtchristlichen Bevólkerung im ganzen rómi- 
schen Reich zu beobachten ist”. Dies kann dann wiederum in Einzelfallen 
auch zur Ostung von Gräbern geführt haben, ohne daß man daraus gleich auf 
eine allgemein verbindliche christliche Praxis schließen sollte”. 

Neu und offenbar exklusiv christlich ist die bereits angesprochene Be- 
stattung ad sanctos oder retro sanctos*', Dieses Phänomen findet sich seit 
dem 4. Jahrhundert an vielen Stellen des Rómischen Reiches. Neben man- 
cherlei Erwahnungen in der altchristlichen Literatur” sind vor allem die ar- 
chäologischen Quellen dafür überaus zahlreich”. Der vielleicht älteste Beleg 
ist die Bestattung des christlichen „Kriegsdienstverweigerers“ Maximilian, 
der für seine Weigerung, den römischen Soldateneid abzulegen, in Theveste 
hingerichtet worden war. Eine wohlhabende Christin namens Pompeiana soll 
nach dem Bericht der Acta Maximiliani bei den Behörden die Erlaubnis für 
die Überführung der Leiche nach Karthago erhalten und Maximilian neben 
dem Grab Cyprians bestattet haben”. Ein berühmtes und besonders ein- 
drucksvolles archäologisches Beispiel ist der große christliche Friedhof in 
Ephesus (Ayasolouk), dessen Gräber sich um eine im 5. Jahrhundert mit ei- 
ner Kirche umbauten Höhle gruppieren. In dieser Höhle sollen der Legende 
nach sieben Märtyrer der Decischen Verfolgung bestattet worden sein, die 
angeblich zur Zeit des Kaisers Theodosius II. wiederauferstanden waren, die 
sogenannten „sieben Schläfer“. Der christliche Archäologe Josef Keil, der 
diesen Friedhof 1926 erschloß, konnte Hunderte von Gräbern dokumentieren, 


79 Zu erinnern ist in diesem Zusammenhang an die Popularität des Sonnenkultes (s. dazu 


ausführlich die Arbeit von Wallraff [2001)). 

0 бо tut es z. B. noch E. O. James, Christian myth and ritual, London 1933, S. 188f. 
Martin Wallraff (2001), S. 79, sieht die Ostung in Gebet und Liturgie als ursüchlich für die be- 
obachteten Grabostungen: ,,Zweifellos ist die Sitte abgeleitet von der allgemein üblichen Ostung 
beim Gebet, insbsondere natürlich beim Gebet des Sterbenden“. 

Diese beiden Begriffe (EST AD SANCTOS etc.) und ühnliche andere Wendungen (AD 
SANCTORUM LOCUM etc.) finden sich häufig in Inschriften; zahlreiche Beispiele bei Henri 
Leclercq, Art. Ad sanctos, in: DACL 1, 1907, Sp. 479-505; Saxer (1980), S. 108; Duval (1988), 
S. 52-65.134-136.140-142. 

82 бо spricht zum Beispiel Sozomenus (H.e. 7,10) von der besonderen Ehre, die die Be- 
stattung des Meletius in der Nähe des Grabes des Märtyrers Babylas bedeutete, zit. ist die Stelle 
in Kap. 3.2.1. 

9 — S. dazu neben dem erwähnten DACL-Artikel von Henri Leclercq (1907), Sp. 479-509, 
vor allem die ausführliche Studie von Yvette Duval (1988). Im Gegensatz zu Leclercq, der sich 
vor allem auf Inschriften und andere archäologische Zeugnisse konzentriert, versucht Duval von 
Augustins Traktat De cura pro mortuis gerenda ausgehend eine umfassende theologische Deu- 
tung; dabei arbeitet sie prononciert Unterschiede zwischen der ,,Sicht des Theologen" (S. 3- 
47.204-212) und der opinion populaire heraus (S. 51-201.212-223). 

Acta Maximiliani (Text bei Herbert A. Musurillo, The acts of the Christian martyrs, 
OECT, Oxford 1972, S. 168-175). 
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die teilweise bis ins Spátmittelalter hinein zu datieren sind”. 


Abb. 12: Nekropole der Sieben Schläfer, Ephesos 


Auch wenn sich in einigen Fällen das gemeinsame Auftreten von einfachen 
Gräbern und denen von Märtyrern auch ohne eine Verbindung erklären ließe, 
handelt es sich bei der Bestattung ad sanctos um ein bemerkenwertes Phä- 
nomen? 5, das auch noch in anderen Quellen belegt ist. So weist etwa eine 
verlorengegangene rómische Inschrift auf eine Regelung zur Belegung eines 
christlichen Friedhofes hin, die sich auf eine solche Bestattung ad sanctos 
bezog: 


Was viele begehren und wenige empfangen". 


Offensichtlich wurde hier der Verstorbenen, die an dieser Stelle begraben 
liegt, auf Grund ihrer Verdienste um die Gemeinde ein Grab in der Nähe ei- 
nes Märtyrergrabes gewährt, was den multi verwehrt bleiben mußte”. 


55 Josef Keil, Vorläufiger Bericht über Ausgrabungen in Ephesos, in: JÖAI 24 (1929), 
Beiblatt S. 10-20 und 51ff. й 

* So Paul-Albert Février, Kult und Geselligkeit. Überlegungen zum Totenmahl, іп: Jo- 
T ena а Quint (Hg.), Christentum und Antike Gesellschaft, Darmstadt 1990, 

87 QUOD MULTI CUPIUN(T) ET RARI ACCIPIUN(T). ILCV 1,2148. 

* Diese Interpretation der Quelle findet sich auch bei Gessel (1987), S. 545. 
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Augustin sieht sich durch das Phánomen der Bestattung ad sanctos zu ei- 
ner eigenen Schrift veranlaBt (De cura pro mortuis gerenda)". Sein Haupt- 
problem besteht zunächst darin, daß es für die Bestattungen ad sanctos keine 
benennbare theologische Grundlage gab. Aus der Schrift oder der kirchlichen 
Tradition ließ sich dieses Verhalten vieler Christen nicht zufriedenstellend 
begründen. Auch in der Frage angemessener Bestattungen überhaupt und des 
Nutzens von Fürbitten für Verstorbene bleiben Schrift und Tradition stumm. 
Letztendlich gelingt es ihm nicht, dieses „theologische Defizit“, wenn man es 
so nennen möchte, zu beheben, und er rät schließlich, aus seelsorgerlichen 
Gründen dem Wunsch dieser Menschen zu entsprechen, selbst wenn diese 
Bestattungen seiner Ansicht nach „weder schaden noch nützen”. 

Warum war eine Bestattung ad sanctos so attraktiv? Wilhelm Gessel un- 
ternimmt einen Erklärungsversuch anhand einer religionsgeschichtlichen 
Parallele aus Ägypten, wo eine Bestattung ad caput Osiris überliefert 1517. 
Die räumliche Nähe zum Totengott Osiris sollte den Verstorbenen im Jen- 
seits vorteilhaft sein; in Analogie dazu stellt Gessel sich nach dieser Inter- 
pretation die Märtyrer als Fürsprecher im Jenseits der in ihrer Nähe begrabe- 
nen Christen vor—ein möglicher Nexus, der jedoch eine Reihe von Hypothe- 
sen über die altkirchliche Frömmigkeit enthält, die sich mit Hilfe der uns be- 
kannten Quellen nur schwer zweifelsfrei bestätigen lassen, auch wenn die 
Möglichkeit einer solchen Konstruktion nicht auszuschließen ist. Immerhin 
beweist Augustins Schrift, daß bei den antiken Christen grundsätzlich mit ei- 
nem solchen Verlangen gerechnet werden konnte. Führt man sich das beson- 
dere Verhältnis des antiken Menschen zu seinem Grab vor Augen, wie ich es 
in den letzten Kapiteln darzustellen versucht habe, liegt u. U. noch eine kon- 
kretere Begründung nahe: Wenn es um die Planung seiner Grabstätte ging, 
war dem antiken Menschen ein rituelles Gedenken überaus wichtig. Der 
Aufwand, der in Griechenland insbesondere für die Grabmäler kinderlos Ver- 
storbener betrieben wurde”, und die römischen und nordafrikanischen Grab- 


9  S.zu diesem Text ausführlich Kap. 3.3.5. 
9? Melius enim supererunt ista eis quibus nec obsunt nec prosunt, quam eis deerunt qui- 
bus prosunt. Aug., Cura mort. 4 (CSEL 41, S. 658,15f). 

Dies wurde als Erklärung für die Popularität von Abydos als Begräbnisplatz vorge- 
schlagen. Viele Agypter lieBen sich dort zumindest einen Kenotaph oder ein Bild aufstellen. 
Vgl. dazu Gessel (1987), S. 545; Kótting (1983), Sp. 370; Erman (1934), S. 269.271; ders./H. 
Ranke, Agypten und áyptisches Leben im Altertum, 1923, S. 358.363. Kötting, Sp. 383, möchte 
die Ausgrabungen des Gräberfeldes von Beth She'arim (vgl. Kap. 2.3) ebenfalls als eine Paral- 
lele der Bestattung ad sanctos deuten: Die dort Bestatteten hätten den Wunsch nach einer Bei- 
setzung in der Náhe des Grabes des Rabbi Jehuda han-Nasi gehabt. Ein Beweis für eine solche 
Annahme fehlt freilich bisher. 

S. Kap. 2.4. 
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státten, deren Anlage die Aufforderung zu rituellem Gedenken aufwendig ar- 
chitektonisch umsetzten, sind nur zwei Beispiele dafür”. Von Tertullian”, 
Augustin", Ambrosius? und Zeno von Verona” wissen wir darüber hinaus, 
welche Rolle die Gedenkfeiern an den Gräbern der Märtyrer für die Christen 
des 3. und 4. Jahrhunderts hatten”. Julianus macht aus der Beobachtung die- 
ser Feiern einen Vorwurf, indem er die Christen beschuldigt, über den Сга- 
bern Gott anzurufen, wodurch der locus religiosus zum Ort des sakralen Ri- 
tus wird: 


Und ihr bringt es bis zu diesem Punkt der Schlechtigkeit, daB ihr glaubt, daB 
man, was dies angeht, nicht einmal auf die Worte des Jesus von Nazareth hóren 
muß. Hört nun, was jener sagt über die Gräber: ‚Weh ihr, heuchlerische Schrift- 
gelehrte und Pharisáer, daß ihr gleicht den weißgetünchten Gräbern! Außen 
scheint das Grab frisch, innen aber ist es voll von toten Gebeinen und voller 
Unreinheit‘ (dkaSapoia)”. Wenn nun Jesus sagt, daß die Gräber voller Un- 
reinheit sind, wie könnt ihr über diesen dann Gott anrufen?'9? 


Anlaf für Julians Kritik ist also die Náhe zwischen sakralen Handlungen, die 
nach antiker Auffassung ein Umfeld hóchster Reinheit erforderten, und der 
акаварсіа der mit Leichen gefüllten Gräber. 

Tatsáchlich schreibt etwa Ambrosius von der Bestattung der Leichen 
zweier Märtyrer unterhalb des Altars und der Anrufung Gottes—ja, der Opfe- 
rung Christi—über ihren Gebeinen: 


Die triumphalen Opfer mógen zu dem Platz herantreten, wo Christus das Op- 
fertier ist. Jedoch dieser, der für alle gelitten hat, ist auf dem Altar, die, die 
durch sein Leiden erlóst wurden, sind unter dem Altar ... Wir wollen also die 


heiligen Überreste verwahren und sie zur würdigen Stelle hineinbringen und 


mit gläubiger Anbetung den ganzen Tag lang feiern. 


? Auch die Popularität der Bestattung im ägyptischen Abydos könnte in diesem Sinne 


interpretiert werden, s.o. 
Tert, De corona militis 3. 

5 Vgl. die Diskussion in Aug., Cura mort. 

* — Ambr. Ep. 77. 

7 Zeno von Verona, Tract. 1.2 (De resurrectione),6. 

% S. dazu Кар. 3.3.5. 

9?  Mt2327. 

IM eic тобто SE TpoEANAVOaTE uox8np(ac, wore оїєсваї 8eiv UTEP roUTou unè Tv 
ye \псой той Nalwpaiov pnuáruv dkobew. dkoóere обу й nov Єкєїмос mepi тоу 
uvnudTOov: „oval ош, ypanpareis kai Фарісаїої Umokprrat, Gr TrapouoráCeTe тафос 
kekoviauévotc: ELwdev ó тафос фа(иєта: wpaioc, Eowlev 8€ убрєї дотєшу vekpüv Kai 
таот\с акавароіає". ei Toívuv акаварсіас Edn 'IncoUc elvat mArjpeic тойс Tddouc, пос 
онеїс Єт’ ашта» єтікалєїовє TOV Өєби; Juln., Contra Galilaeos Frg. 81 (ed. Emanuela Masa- 
racchia, Rom 1990, S. 175,8-14; vgl. Cyr., Juln. 10,335 [PG 76,1016C]). Vgl. dazu Kap. 4.2. Es 
folgt ein Vorwurf der unreinen Zauberei: Die Christen schliefen angeblich bei den Gräbern, um 
Visionen zu erfahren (339E-340A). 

TT Succedant victimae triumphales in locum ubi Christus est hostia. Sed ille super altare 
qui pro omnibus passus est, isti sub altari qui illius redempti sunt passione ... Condamus ergo 
reliquias sacrosanctas et dignis sedibus invehamus totumque diem fida devotione celebremus. 
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Eine Bestattung ad sanctos bedeutete also eine Nähe zu regelmäßigen rituel- 
len Feiern. Wenn am und in der Nähe des eigenen Grabes fida devotione ge- 
feiert wurde, war damit sichergestellt, daß der Grabort nicht in ,,rituelle Ver- 
gessenheit“ fallen konnte. Nicht nur ein konkret gedachtes eschatologisches 
Interesse hat in diesem Fall eine Rolle gespielt, sondern auch ein—davon 
noch zu trennendes—Interesse an der Teilhabe der letzten Ruhestätte am Ri- 
tual. Dessen Kontinuität schien nicht zuletzt durch eine fortdauernde „Wun- 
dertätigkeit“ der verstorbenen Heiligen und eine entsprechende Anziehungs- 
kraft für Pilger und damit Ritualteilnehmer gesichert. 

Abgesehen von dieser Frage ist überhaupt die Nahe von Gottesdienstraum 
und Grab in der Alten Kirche ein bemerkenswertes Phänomen. Dabei gab es 
nicht nur die Transferierung von Leichenresten in bestehende Gotteshäuser, 
wie sie von Ambrosius beschrieben wird, sondern schon im 4. Jahrhundert 
etliche Coemeterialkirchen, die über bestehenden Grábern errichtet wurden, 


so zum Beispiel S. Salsa in Tipasa und die Coemeterialbasiliken von Salona 


102 


und der Menasstadt ". Christliche Kirchen, Mausoleen und Baptisterien sind 


in dieser Zeit darüber hinaus häufig sehr ähnlich architektonisch gestaltet, 
ohne daß man daraus allein allerdings bereits auf eine Nähe im rituellen Sinn 
schließen dürfte; sie wurden jedoch offenbar auch nicht als unvereinbare Ge- 


gensátze empfunden? 


Ambr., Ep. 77 (CSEL 82, S. 134,133-135,141). Dieser Text zeigt gleichzeitig, daß das populäre 
Verständnis von Tempel und Kirche keineswegs immer so radikal unterschiedlich war, wie häu- 
fig unterstellt wird und wie es auch christliche Theologen der Alten Kirche verlangten. Auch 
wenn die Nutzung unterschiedlich akzentuiert war: Kirchen waren nicht nur Versammlungs- 
raum für den Gottesdienst und Tempel nicht nur Opfer- und Wohnstätte für die Gottheit. In der 
Volksfrómmigkeit vermischten sich diese Funktionen vielmehr durchaus: Man versammelte 
sich beim Tempel zum paganen Opfer, auch wenn die Versammlung nicht entscheidend für das 
Gelingen des Opfers war. Man „opferte“ in Kirchen, auch wenn die gemeinsame Versammlung 
das Grundlegende war. Die neue christliche Móglichkeit der Aufbewahrung von menschlichen 
Überresten am sakralen Ort kann durch diese Unterscheidung jedenfalls nicht erklart werden. 

2 Die Geschichte des Grabes der Salsa, die während der Diokletianischen Verfolgung 
den Märtyrertod starb, zeigt das ganze Spektrum dieses Sachverhaltes: Sie wurde vermutlich in 
einem paganen Familienmausoleum beigesetzt. Neben diesem Grab errichtete man eine Coe- 
meterialkirche (Ende des 4. Jahrhunderts?). Wohl im 5./6. Jahrhundert brachte man Salsas Über- 
reste in das Innere der Kirche, um den Sarkophag später erneut zu verlegen und ihn auf einem 
hohen Podest aufzustellen. Vgl. die Abb. 296-299b bei Brenk (1977), hinter S. 102. S. dazu 
noch den Bericht von Jürgen Christern, Basilika und Memorie der Heiligen Salsa in Tipasa, in: 
Bulletin d'archéologique algérienne 3 (1968), S. 193-258 (dort noch weitere Lit.). 

!" Vor einer Überinterpretation gegenseitiger architektonischer Zitate bei Kirchen, Mau- 
soleen und Baptisterien ist dabei jedoch zu warnen, denn auch in der paganen Grabkunst der 
Kaiserzeit sind zahlreiche architektonische Zitate aus dem—schlicht bewunderten und als ein- 
drucksvoll erfahrenen—paganen Tempelbau hiufig, ohne daf es für solcherart Deutungen An- 
laß gäbe (Peter Poscharsky versucht etwa eine paulinisch-theologische Deutung architekturge- 
schichtlich zu verallgemeinern: „Die Bauform [des Baptisteriums] leitet sich ab vom profanen 
quadratischen Baderaum oder vom Mausoleum, je nach der Deutung der Taufe als Abwaschung 
der Sünde oder als Mitsterben und Auferstehen mit Christus [Róm 6)". Peter Poscharsky, Art. 
Baptisterium, іп: КСС“ 1, 1999, Sp. 1102f). 
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Wie ich im Kapitel über das rómische Recht ausgeführt habe, gehórte zum 
antiken Verständnis des Grabes eine spezielle Art der Wahrnehmung des 
Grabraumes. Die rómische Rechtsauffassung vom Grab als res religiosa ist 
eine Reflexion dieser Wahrnehmung. Auch in späterer Zeit genoß der locus 
religiosus besonderen Schutz, Grabschündungen wurden mitunter hart be- 
straft, was in der Kaiserzeit noch einmal durch eine ganze Reihe von kaiserli- 
chen Erlassen verschärft wurde TT. In der älteren Zeit hatte nur ein Teil der 
rómischen Bevólkerung das Privileg, in derartig geschützten Grábern bestat- 
tet zu werden, Durch die Zunahme angemessener Bestattungen seit dem 2. 
und 3. Jahrhundert nahm auch die Zahl der Grabstätten mit diesem besonde- 
ren Status zu, zu dem nach paganer Auffassung auch ein bestimmter Grad 
von ritueller Unreinheit gehörte. 

Ein verbreiter Ausdruck der Abgrenzung des locus religiosus von den res 
sacrae war die Widmung von Gräbern an die Dii Manes, wie sie auf hunder- 
ten paganer Grabinschriften bezeugt ist. Als christliche Umformung dieser 
Sitte mag man die Katakombenwidmung an christliche Engel verstehen, die 
107, Der Unterschied: 


Mit den Engeln war die Vorstellung kultischer Unreinheit, wie er in den pa- 


über den christlichen /ocus religiosus wachen sollten 


ganen Feierlichkeiten der parentalia für die manes der verstorbenen Eltern 
deutlich wird, nicht mehr verbunden. 

Das in den monumentalen Zeugen sichtbar werdende Überschreiten der 
Grenzen zwischen Reinheit und Unreinheit wäre vielleicht weniger bemer- 
kenswert, wenn die Christen der Alten Kirche einfach das Verständnis der 
kultischen Reinheit von Sakralráumen verloren hátten—was für sich aller- 
dings höchst interessant wäre. Daß dies jedoch nicht der Fall war, belegen ar- 
cháologische wie literarische Zeugen. Die loci sacri, zu denen nach der Zeit 
Kaiser Konstantins ganz selbstverständlich die christlichen Baptisterien und 
Kirchen zählten, konnten im Gegenteil als Orte kultischer Reinheit verstan- 
den werden. So ist zum Beispiel folgende Inschrift im Vorhof eines frühen 


Kirchbaus in Bieda erhalten geblieben'*: 


!" Belege bei Klingenberg (1983), Sp. 596. 

5 S, Kap. 2.5. 

!"* Diese Widmung hatte freilich v.a. juristische Konsequenzen, vgl. Düll (1951), S. 196. 

107 Zum Beispiel die Katakombeninschrift von Melos, in: DACL 1.2, Sp. 2143f. 

TT Zu den Ausgrabungen in Bieda noch Hugo Koch/Eugen von Mercklin/Carl Weickert, 
Bieda, in: MDAI.R 30 (1915), S. 161-314. 
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XRIA NE 
LABAMA NVS ET ORA 
VT REMITTANT™. 


Die Inschrift findet sich auf einer Säule, die vielleicht einmal einen Kantha- 
ros unterstützt hat, der dann zur rituellen Reinigung vor oder während des 
Gottesdienstes benutzt wurde. Solche Gefäße sind jedenfalls wiederholt ge- 
funden worden, in der Regel in nachkonstantinischen Bauten wie der Kirche 
von Bieda sowie in Rom (St. Caecilia und St. Peter) oder Syrakus!'?, Aus der 
vorkonstantinischen Zeit, aus der überhaupt kaum Gottesdienststätten erhal- 
ten sind, fehlen solche eindeutigen Funde meines Wissens. Allerdings spricht 
Clemens von Alexandrien davon, daB es (früher?) üblich war, sich vor dem 
Gottesdienst und den Gebeten zu waschen, auch wenn Clemens selbst aus- 
drücklich wahre Buße und Reue als „ausreichende Reinigung" (ayveia re- 
\єїа) ansieht!''. Die faktische Nichtexistenz archüologischer Hinweise aus 
der früheren Zeit mag entweder einfach an der generellen Spárlichkeit des ar- 
chäologischen Materials liegen, könnte aber auch darauf hinweisen, daß erst 
nach Konstantin die alte rómische Kultreinheit Einzug in den christlichen 
Gottesdienst hielt. Werden aus dieser späteren Zeit Gräber in oder sehr nahe 
bei gottesdienstlichen, das heißt „reinen“ Räumen gefunden, so ließe sich 
dies dann nur als Zeichen eines veränderten Verständnisses des verunreini- 
genden Effektes des Todes erklären unter Beibehaltung der Auffassung von 
der kultischen Reinheit sakraler Räume. 


Zusammenfassend ist folgendes festzuhalten: Der christliche Umgang mit 
den Orten von Bestattung (und Totengedenken, dazu ausführlich aber erst 
3.3.5) hat sich zunächst äußerlich nicht wesentlich von denen der Nichtchri- 
sten unterschieden. Trotz mehrfach geäußerter Abgrenzungswünsche war ei- 
ne getrennte Bestattung noch im 4. Jahrhundert keineswegs so selbstver- 
ständlich wie manchmal angenommen wird. Die Unterschiede, die seit der 


"H Zit. nach Henri Leclercq, Art. Canthare, in: DACL 2, Sp. 1955-1969. Leclercq möchte 
diese Inschrift zu Christiane lava manus et ora ut remittant (tibi peccata) ergänzen. Statt pec- 
cata wäre natürlich auch etwa impuritates о. ä. denkbar, auch wenn in remissionem peccatorum 
zu dieser Zeit bereits eine feststehende Formel darstellte, was Leclercqs Vorschlag durchaus 
plausibel macht. Zum Verhältnis der beiden Begriffe peccatum und impuritas vgl. zuletzt Jean 
Laporte, From impure blood to original sin, in: StPatr 31 (1997), S. 438-444. 

TT Vgl. dazu auch die Kirchenbeschreibungen des Paulinus von Nola, insbes. Ep. 13,13, 
aber auch Ep. 32, Carmen 27 und Carmen 28. Dazu und mit einer ausführlichen Zusammen- 
stellung des archáologischen Materials jetzt Annewies van den Hoek/John J. Herrmann, Pauli- 
nus of Nola, courtyards, and canthari, in: HThR 93 (2000), S. 173-219. Vgl. noch Davies 
(1952), S. 98-101. Altere Quellen stellen lediglich Texte wie TA 20f (zit. in Kap. 3.3.1.2) und 
Cypr., De lapsis 24 (zit. in Kap. 3.3.1.1) dar—zu deren Problemen s. die angegebenen Kap. 

"ii Clem, Al., Str. 4,22,142,4. Vgl. das Zitat aus dem gleichen Abschnitt in Kap. 4.2. 
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konstantinischen Zeit erkennbar werden, sind in den meisten Fallen mit zwei 
Besonderheiten christlichen Denkens zu erklären: mit dem christlichen Lie- 
besgebot beziehungsweise dem karitativen Engagement christlicher Gemein- 


den und der zum Teil expliziten Neubewertung der Unreinheit von Leichen. 


3.2.2 Die Farben 


Farben kónnen in rituellen Aktionen entscheidende Aufgaben übernehmen. 
So sind sie etwa in der Lage, eine rituell auszugestaltende Aus Ze" bezie- 


«2 zu visualisieren, indem sie die 


hungsweise eine „Zeit der Liminalität 
räumliche Umgebung durch ein einheitliches und nicht-alltägliches Farb- 
schema für alle Teilnehmer sichtbar verändern. Die antiken Quellen lassen 
erkennen, daß im gesamten Altertum bestimmte Farben in diesem Sinne ver- 
wendet und häufig sogar explizite Deutungen versucht wurden. Für unser 
Thema möchte ich dem Einsatz folgender drei Farben nachgehen, auf die die 
Quellen immer wieder zu sprechen kommen: Weiß, Rot und Schwarz. 

Wenn christliche Autoren eine besondere Bedeutung der Farbe Weiß für 
Rituale in Anspruch nahmen, so konnten sie sich auf alttestamentliche Texte 
beziehen. Franz Delitzsch hat einmal „Weiß mit gánzlichem Ausschluß des 
wu [als] liturgische Grundfarbe“ des Alten Testaments bezeich- 


ne TT So tragen selbstverständlich die Priester in Ezechiels Visions- Tempel 


Schwarz 


(Ez 40-48) leinenweiße Kleider, die als Vorsichtsmaßnahme gegen eine 


Kontamination des Kultes nicht außerhalb des inneren Tempelbereiches ge- 
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langen dürfen `. Auch die Priester graeco-römischer Tempel und der alt- 


ägyptischen Religion tragen in der Regel weiße Kleider, die kultische Rein- 
heit visualisieren!!e. Der christliche Klemensbrief (an die Korinther) zitiert 
Jesaja, der die Rottóne Purpur und Scharlach mit ethischen Verfehlungen in 
Verbindung bringt, Weiß dagegen als Zeichen eines gottgemäßen Lebens- 
wandels und zugleich als Zeichen von „Reinheit“ erwähnt (Jes 1): 


Und an anderer Stelle sagt er so: Wascht euch, und werdet rein, entfernt die 


"2 Der Begriff der rituellen liminality wurde von Victor Turner geprägt, vgl. Turner 
(1969); zur rituellen „Aus-Zeit“ vgl. z.B. Heimbrock (1993), S. 67f. 

!^ Ernst Hofhansl, Art. Farben/Farbensymbolik, in: TRE 11, 1983, S. 26, kommentiert: 
»Da Schwarz als Negation aller Farben Zeichen der Finsternis und alles Widergóttlichen dar- 
stellt, kann es im Kult keine Verwendung finden“. 

4 Franz Delitzsch, Art. Farben in der Bibel, іп: RE? 5, 1898, S. 759; s. ders., Iris. Farben- 
studien und Blumenstücke, Leipzig 1888. 

I5 omga wa Ez 44,17. 

е 5. PL, Leg. 12,956A; Lucian, Nigr. 14; u.ö.; Ägypten: Hdt. 2,81 up. Zahlreiche weitere 
Belege bei Wächter (1910), S. 15-24. 
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Bosheiten von euren Seelen vor meinen Augen! Laßt ab von euren Bosheiten, 
lernt Gutes tun, trachtet nach Gerechtigkeit, rettet den Unterdrückten, schafft 
Recht dem Waisen und Gerechtigkeit der Witwe, und [dann] kommt und laßt 
uns miteinander rechten, spricht der Herr; und wenn eure Sünden wie Purpur 
sind, ich werde sie weiß machen wie Schnee, wenn sie wie Scharlach sind, ich 
werde sie weiß machen wie Wolle; und wenn ihr willig seid und auf mich hört, 
werdet ihr die Güter der Erde genieBen; wenn ihr aber nicht willig seid und 
nicht auf mich hórt, wird das Schwert euch verzehren; denn der Mund des 
Herrn hat dies gesprochen. Da er also seine Geliebten der Buße teilhaftig ma- 
chen will, bestärkte er sie durch seinen allmächtigen Willen". 


Die Verwendung des Jesajazitates als solches erlaubt nicht allzu weitreichen- 
de Schlüsse—etwa im Sinne eines Rückschlusses auf die tatsáchliche regel- 
mäßige liturgische Verwendung dieser Farben. Dennoch muß der alttesta- 
mentliche Hintergrund im Auge behalten werden, wenn man die Verwendung 
von Farben in der frühen Christenheit diskutiert. Weiß wird dementsprechend 
neutestamentlich im Zusammenhang mit der Gegenwart Gottes häufiger er- 
wähnt (Mk 9,3par; Apk 1 u.ö.), auch im Sinne eines angenommenen Dualis- 
mus von Licht und Finsternis (vgl. Joh). 

Auch wenn man von ,,liturgischen Farben“ erst in der mittelalterlichen 
Kirche reden kann, so spielt das weiße Gewand in Berichten frühchristlicher 
Taufrituale eine Rolle! 5. Insbesondere in Texten des 4. Jahrhunderts taucht 
das „weiße Gewand der Keuschheit“ (Kyrill von Jerusalem)!" als ein zen- 
trales Element des christlichen Taufrituals auf, wobei für „weiß“ die Voka- 


beln Aeukóc, dardpoc und Aaympöc—nicht selten in Steigerungsfor- 
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men— verwendet werden * . In seiner Lebensbeschreibung des Kaisers Kon- 


stantin berichtet Eusebius z.B. davon, daß sich dieser unmittelbar nach seiner 


Taufe bewußt mit helleuchtenden Gewändern auf ein weißes Bett (Aeuko- 


7 Kal Ev ETEpw тбтш Aéyet обтшс: Aobouode Kai кабаро\ yéveo0e, афеАєсбє тас 


поупріас ато тоу фухфу орои ATEVAVTı TOV офбвахифи ou’ падбсасєвдє ато тои movn- 
pav онор, радєтє калд» Toteiv, EKÖNTNOATE Kou, росасдє döLKounevov, KpivaTe òp- 
$avo kai StkatwoaTe упра, Kal Bette Kal бієхеухвареу, Aéyei Küptoc Kai ёйи oov al 
appatiat ори WG фоплкоїм, WG xióva Aeukava, édv ÔÈ оюу WG KOKKLVOV, WG ром Aev- 
кауш, Kal éàv BEANTE Kal єі сакоботутє роо, та ауава THC ҮйЄ фауєове: eav бё un 
BEANTE unde єїсакойотүте pov, ud xatpa рас катЄбєтаї: TO уар стӧра Kuptou EAGANGEV 
TavTa. TAVTAG ovv тойс ауатттойс абтої BovAdpevoc ueravo(ac рєтасҳєіи dorto feu 
TQ паитократоркф BovArjuarı абтої (IClem 8,4; Text und Übersetzung nach Joseph A. Fi- 
scher [Hg.], Die Apostolischen Vater, SUC 16, 9. Aufl. 1986, S. 88f). 

TT Vgl. dazu Vicenzo Pavan, La veste bianca battesimale, indicium escatologico nella 
Chiesa dei primi secoli, in: Aug. 18 (1978), S. 257-271 (mit weiterer Lit.). 

19 Cyr. Hier., Procatech. 4. 

"TT Vgl. neben Kyrill von Jerusalem (ebd.; Catech. 22,8; in Catech. 19,10 spricht er vom 
„Kleid der Erlösung“ im ausdrücklichen Gegensatz zur Trauerkleidung; u.ö.) z.B. Ambr., De 
myst. 7,34-37, Gr. Naz., Or. 40,4, Aug., Ep. 20,2. 
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татту oTpwuvn) legte"?! 


Als er aber das Notwendige erfüllt hatte, warf er sich helleuchtende (Aayrpöc) 
und königliche Gewänder um, die wie das Licht strahlten, und er ruhte auf ei- 
nem ganz weißen Bett, weil er keinen Purpur mehr berühren wollte'”. 


Die Farbe Weiß wird in diesem Text ähnlich verortet wie bei IClem, der Pur- 
pur ist dagegen der kaiserliche Purpur, der Konstantins Herrscherposition 


123, Nach Konstantins Tod wird sein Sarg nach der Darstellung 
124 


verdeutlicht 
Eusebs wieder mit kaiserlichem Purpur bedeckt 


Bei Tod und Bestattung spielten in der Antike die auch aus anderen Kulturen 
überlieferten Farben Rot und Schwarz eine Rolle. Der gängige griechische 
Begriff für Trauerkleidung ist denn auch einfach péàav ратіои—рєЛас 
(„schwarz“) bezeichnet oft alles, was mit Trauer und Trauerprozeß zu tun 
Һа, Schwarz ist auch noch im Mitteleuropa des 20./21. Jahrhunderts die 
gängige Trauerfarbe'”°, deshalb hat vor allem der Nachweis rot ausgemalter 
Sarkophage und Gräber aus der Spätantike die Altertumswissenschaftler be- 


schäftigt. Auch in der Malerei der römischen Katakomben ist Rot die am 
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meisten benutzte Farbe ^. Antike Gräber liefern zahlreiche weitere Beispiele, 


darunter auch die Bemalung von Leichen (bei der Primárbestattung) und 


Gebeinen (bei einer Sekundärbestattung) mit roter Farbe!?$, 


2! Das hier wichtige Urteil über die Wahrnehmung bestimmter Farben bei den Christen 


der Alten Kirche ist unabhängig von der Historizität dieses Berichtes—die intendierte Aussage 
Eusebs ist an dieser Stelle entscheidend. 

12 "Oe 8’ єппАпробуто та 8éovra, Aaumpoic kai BaciMkoic dydidopact $uTóÓc 
éKAdgTovo: TpóTov пєрієвВаХХєто ET AEUKOTATN TE строруї) StaveTTavETO, oùkéð’ ovp- 
y(6oc єтіфаїсаі Beiroac. Eus., V.C. 62,5 (GCS 58, S. 146,15-17). 

03 Zum Purpur (adoupyic/purpura) als Herrscherfarbe vgl. noch Tert., /dol. 18,1-3 (dazu 
Waszink/van Winden/van der Nat [1987], S. 257-259). 

14 Eus., V.C. 66,1. 

75 Zahlreiche Belege bei Homer, Lysias, Sophokles, Euripides, Horaz, Tacitus, Seneca, 
Sueton und anderen; s. Rush (1941), S. 208-220, und Gertrud Herzog-Hauser, Art. Trauerklei- 
dung, in: PRE 2/6, 1937, Sp. 2225-2231 (mit weiterer Lit.). 

* Zum religionsgeschichtlichen Hintergrund der Trauerfarbe Schwarz s. Alfred C. Rush, 
The colors of black and red in the liturgy of the dead, in: Patrick Granfield/Josef A. Jungmann 
(Hg.), Kyriakon: FS Johannes Quasten, Münster 1970, S. 698-708. 

7 S, zum Beispiel die zahlreichen Beispiel bei Ferrua (1991), S. 15-162 
Friedrich von Duhn versuchte 1902 folgende—romantisierende und sicher nicht zufrie- 
denstellende—Erklárung: ,,Was rot ist, muB schwarz und tot werden, und was schwarz und tot 
ist, behált das Sehnen, wieder rot zu werden. In diesen Zügen des primitiven Denkens liegt in 
nuce der Schlüssel zum ganzen Totenritual“ (von Duhn [1906], S. 1). Ziel der Ausmalung ist es 
nach Duhn, dem Toten den Übergang in die neue Welt móglichst wenig schmerzlich zu gestal- 
ten und damit seine Rückkehr zu verhindern, nicht jedoch emotionale Sentimentali- 
tát— vergleichbar den schweren Steinen auf dem Grab, der in manchen Kulturen anzutreffenden 
Zerstückelung und Verbrennung des Leichnams, der Totenopfer etc. Duhn erwühnt zahlreiche 
andere Beispiele zur Verwendung der Farbe Rot (neuseeländische Häuptlinge, Iphigenie, Flo- 
rentiner Renaissance-Bürgertum, rote Schminke in attischen Gräbern, rotes Pulver in Glas- 
fláschchen der Katakomben, Bemalung von Stuckkópfen in Mykene, rote Bemalung von Lei- 
chen im RuBland und Rotfárbung der Knochen nach Entfleischung im Australien der Jahrhun- 
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Im frühen Christentum hat es eine ,,Rotmalung von Leichen" (Duhn) oder 
von Gebeinen bei der Sekundärbestattung offenbar nicht gegeben, zumindest 
fehlen bisher eindeutige Nachweise für christliche Sekundärbestattungen au- 
Berhalb Palástinas in diesem Sinne. 


Ambrosius spricht von der Farbe Rot in seinem Bericht der Überführung zweier 
Mártyrerleichen in seine Mailänder Kirche, aus dem oben bereits zitiert wurde. 
Bei der Exhumierung der Überreste der in der Diokletianischen Verfolgung 
(303-305) getóteten Protasius und Gervasius sei man auf ein rotes Grab bzw. 
rote Gebeine gestoBen. Auch wenn der tatsáchliche historische Hintergrund 
nicht mehr aufzuhellen ist, so ist doch Ambrosius' Interpretation interessant: 

»Das Grab trieft vor Blut, die Zeichen für den Triumph des Kreuzes sind 
sichtbar”. Auch Augustin berichtet von diesem Ereignis'”. William Frend 
interpretiert die Rotfárbung damit, daß es sich hier gar nicht um die wirklichen 
Überreste von Protasius und Gervasius gehandelt habe, sondern um einen pa- 
läolithischen Fund'”'. Denkbar wäre jedoch sicher auch eine bei der Sekundär- 
bestattung erfolgte Bemalung der Knochen, ein Ritus, der jedoch zur Zeit des 
Ambrosius in Mailand nicht mehr anzutreffen gewesen ist. Überraschend würe 
ein solcher Fund angesichts der Vielzahl an Parallelen in anderen Kulturen, auf 
die schon Duhn hingewiesen hat, keineswegs, ebensowenig wie eine Beschrän- 
kung auf besonders würdige Tote wie die genannten Märtyrer. Funktional be- 
trachtet ist die Rotmalung eine Ergänzung zur Sekundärbestattung, vergleichbar 
etwa der rituellen Reinigung der Knochen in der oben erwähnten taiwanesi- 
schen Sepulkralkultur'**. Ein Beleg für diese Spekulation ist der Ambrosiustext 
jedoch nicht, und weitere, unabhángige Hinweise fehlen. 


Als gängiger Ritus hat sich jedenfalls im antiken Christentum die Rotmalung 
ebensowenig wie die Sekundärbestattung nach palästinischem Vorbild eta- 
bliert. 


Im Gegensatz zum Trauerrot gehört die Trauerfarbe Schwarz zum bis heute 
bestehenden antiken Erbe der Todesrituale. DaB es ihr gelungen ist, jahrtau- 
sendelang trotz sich verándernder Todesvorstellungen konstant zu überleben, 
macht deutlich, daB die Beziehung zwischen einem bestimmten Jenseitsglau- 
ben und diesem visuellen Ritualelement komplizierter ist, als es die ältere 
Forschung manchmal angenommen hat. 


dertwende) und beschließt: „Eine doch nur rituell zu erklärende Rotmalung der Leichen ist in 
der europäischen Frühzeit als ziemlich verbreitete Sitte anzunehmen“. Ebd., S. 13. 

Sanguine tumulus madet, apparent crucoris triumphalis notae. Ambr., Ep. 22 (nach 
CSEL-Zählung: Ep. 77), CSEL 82, S. 134,124f. 

130 Aug, Ciu. 22,8,2 und Conf. 9,7,16. 

"P! Frend (1996), S. 7. 

1? S. Kap. 23. Vgl. dazu Ahern (1973), S. 165f. 

3 So z.B. noch Rush (1970), S. 698-708, der den paganen Tod mit Dunkelheit und ,,mise- 
ry" assoziiert und deshalb von einer Abschaffung der schwarzen Trauerkleidung in der antiken 
Christenheit ausgeht, die den Tod nur als „а birth to the life of glory and life everlasting" inter- 
pretierte. 


130 KAPITEL DREI 


Die Gängigkeit des Ausdrucks neXav Ludrou zeigt die weite Verbreitung 
schwarzer (bzw. dunkler) Trauerkleidung in der Antike (auch: єїната Ep- 
purwueva beziehungsweise lugubres uestes/uestes sordidae, häufig einfach 
sordes). Zuweilen wird die Wahl der Farbe Schwarz mit den rituellen Abläu- 
fen der Totenklage erklärt, auch wenn sich der Ursprung dieser Tradition 
nicht sicher klären läßt. Gertrud Herzog-Hauser schreibt: 


Aus unschwer verstándlichen Gründen hatte seit je der trauernde Mensch das 
Bedürfnis, dem Schmerze um nahestehende Verstorbene auch sichtbaren Aus- 
druck zu verleihen ... Die trauernden Frauen waren natürlicherweise verschlei- 
ert. Allgemein verständlich und verbindlich erscheint auch die im allgemei- 
nen übliche düstere Farbe bzw. das Fehlen der hellen oder doch der bunten Far- 
ben an der Trauerkleidung ... In homerischer Zeit war offenbar noch keine 
Trauerkleidung üblich, sondern nur Beschmutzung mit Staub, Asche u. dgl. 
(vgl. Hom. Il. XVIII 22ff. XXIII 40ff.). Das Sichwalzen im Schmutz oder Kot, 
wie es Kónig Priamos aus Schmerz um seinen gefallenen Sohn Hektor übt 
(Hom. Il. XXIV 640), ist wohl orientalischer Sitte angepaßt, wie sie ähnlich in 
Agypten bestand (vgl. Diod. I 91). Die mit der ,schwarzen Asche‘ beschmutz- 
ten Gewänder ... entsprachen einerseits den bis in späte Zeit üblichen єїната 
Eppumwueva (lat. vestes sordidae), andererseits lassen sie sich auch als Vorläu- 


fer der eigentlichen schwarzen Trauerkleidung betrachten". 


Über mögliche „Deutungen“ dieser Art ist viel spekuliert worden: Die grie- 
chische Tragódie spricht vom Schwarz als der Farbe des Kónigreiches des 
Todes"6, weswegen Alfred Rush, der ebenfalls die Wahl der Farbe Schwarz 
mit der Selbstbeschmutzung bei der Totenklage erklüren will, etwas ratlos 
von der ,intimate connection between black and death in pagan antiquity" 
spricht?" Angesichts der in der Antike weitverbreiteten Verwendung von 
Licht-Dunkelheit-Metaphern (zum Beispiel im Platonismus/Neuplatonismus) 
dürfen Gegenüberstellungen von Gegensatzpaaren wie ,,helleuchtendes Le- 
ben“ und „dunkler Tod “ nicht überraschen"?, Bilder dieser Art können die 
Attraktivität der Verbreitung der dunklen Trauerkleidung erklären, nicht je- 
doch ihre Funktion innerhalb der rituellen Abläufe. Deshalb ist es angebracht, 
sich einer anderen möglichen Ebene der Interpretation zuzuwenden. 


"7  Selbstverstündlich war eine wohlgeordnete Trauerverschleierung in der Antike keines- 


wegs. Wensinck (1917), S. 50-77, sieht „neglect of appearance" als Konstante der äußeren Er- 
scheinung weiblicher Trauernder im antiken Osten (inkl. Judentum), zu der offene Haare und 
entblößte Körperteile gehörten; Büchler (1901), S. 81-92, geht sogar von Nacktheit als der ur- 
sprünglichen äußerlichen Form öffentlicher Trauer aus, die von einer nur teilweisen Entblößung 
abgelóst wurde. 

75 Herzog-Hauser (1937), Sp. 2225-2231. 

"" бо zum Beispiel Euripides im Alkestis. Weitere Belege bei Albin Lesky, Art. Thanatos, 
in: PRE 5, Sp. 1252. 

17 Rush(1941), S. 210. 

P* 5, einige der folgenden Zitate. 
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Berücksichtigt man die bereits mehrfach erwähnten Ergebnisse etwa der 
Kulturanthropologie, so lassen sich die antiken sordes—,,funktional‘—als 
deutliche Markierung des besonderen Status des Trauerzustandes verstehen: 
Die Trauerzeit wird als eine spezielle Zeit betrachtet und deshalb gesondert 


markiert'?. Nimmt man außerdem die Perspektive des religiösen Kultes in 


den Blick (pagan/jüdisch), so findet sich fast überall eine Verbindung zwi- 
schen dieser speziellen Zeit und der Markierung von kultischer Unreinheit. 
Die Unreinheit des Todes war, wie wir gesehen haben, inkompatibel mit als 
„rein“ empfundenen sakralen Vollzügen und deshalb etwa mit der Anwesen- 
heit eines paganen oder jüdischen Priesters'”. 


Die Opposition einiger Kirchenváter gegen Trauerkleidung und Klageweiber 
wird damit zuweilen automatisch auch ein Kampf gegen pagane Unreinheits- 
und Tabuvorstellungen. So behauptet Gregor von Nazianz in der oratio für 
seinen verstorbenen Bruder Kaisarios ganz ausdrücklich, daß seine Eltern ih- 
re Hände nicht verunreinigten, als sie dessen Körper für die Bestattung vor- 
bereiteten. Statt dessen werden die Hände als хєїрєс ootaí bezeichnet: 


Für uns ist jetzt der große Kaisarios als kostbarer Staub bewahrt worden, als 
ruhmreicher Toter. Unter wiederholten Hymnen wird ihm das Geleit gegeben, 
an der Stätte der Märtyrer wird er beigesetzt, mit frommen/reinen (Ootat) Hän- 
den ehren ihn seine Eltern, seine Mutter trägt helleuchtende Kleider und be- 
weist damit Frömmigkeit (evoeßera) anstelle von Trauer, sie hält mit Weis- 
heitsliebe ihre Tränen zurück und unterdrückt die Totenklagen mit Psalmen. 
Die neugeschaffene Seele, die der Geist durch die Taufe verwandelt hatte, ern- 
tet die Ehren, die ihrer würdig ѕіпа!“!. 


Erwin Rohde hat nachzuweisen versucht, daß in Fällen wie dem vorliegenden 
Text die Grundbedeutung „rein“ für болос maßgeblich 1517. Insbesondere 


9 Урі. dazu die Tab. in Kap. 2.1. 

14 Vgl. zur Markierung der Unreinheit des Trauerstatus in der griechischen Antike aus- 
führlich vor allem Parker (1996), S. 32-73. Klageweiber, die mit dem Verstorbenen nicht ver- 
wandt sind, nehmen u.U. diesen Unreinheitsstatus permanent an und markieren ihn mit entspre- 
chender Kleidung; umgekehrt ist auch beobachtet worden (im heutigen Griechenland), daß diese 
Markierung bei den Klageweibern wegfallen kann, da ihre Wehklage für sie selbst keine „Aus- 
Zeit“ markiert, sondern sozusagen zum Dauerzustand wird. S. Danforth/Tsiaras (1982), insbes. 
den Kommentar zu Tafel 23. 

"TT Kai viv nuiv o moi Katodpioc ATOGETWOTAL, KÓVIG тіціа, уєкрос ETTULVOUHE- 
voc, Uuvoic é& üpvwv паратєџторєиос̧, рарторшу Вйрасі TONTEVÖHEVOG, yovéwy xepoiv 
осіаїс тішорємос, UNTPOG Aapmpobopíq ті» gdfe THY evoéBeiav dvreioayovong, 8ákpu- 
сіу NTTWHEVOIG dirAocodia, baluwölaıs кошбобсас̧ тойс Oprjvouc, каї тїс veokríoTOU 
buxnic, tjv то Tlveüna бі! ©батос dvenopbwoev, Gg Ta yépa kapmoüpevoc. Gr. Naz., Or. 
7,15 (SC 405, S. 218,31-38). 

"TI Tatsächlich wird óctoc in der paganen Literatur oft im ganz strikten Sinne kultischer 
Reinigung gebraucht, so etwa bei Eur., Or. 515; Aeschylus, Ch. 378. S. Rohde (1925), Bd. І, 
S. 288, dort noch weitere Belege. Vgl. dazu noch J. Bolkestein, “Ootoc en egene, Diss. 
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im Falle der häufig vorkommenden Formel хєїрєс óotaí stehe „ÖoLoc hier 
in seinem ursprünglichen Sinne = rein’“'®, Versteht man „rein“ im Sinne 
von, „im Einklang mit der göttlichen Ordnung stehend“, wie es die moderne 
Kulturanthropologie zuweilen tut!“ so ist eine solche Übersetzung durchaus 
móglich'^. In der Septuaginta, mit deren Sprachgebrauch Gregor vertraut 
war, bezeichnet óctoc häufig genau das 5. Zu unterscheiden ist Go oc jedoch 
von dem Adjektiv kadapöc, mit dem die körperlich(-kultisch) verstandene 
Reinheit in der Regel benannt wird. Die Bedeutungsebene des dotoc bei 
Gregor befindet sich demzufolge in der Mitte zwischen dem ausschlieBlich 
die kultische Reinheit bezeichnenden ka8apdoc und dem von dieser Ebene 
ganz abstrahierenden бікатос. Für eine mit dem Status der Unreinheit behaf- 
tete Handlung ist Gregors Wortwahl angesichts der móglichen Verwendung 
des Begriffes im Sinne kultischer Reinigung in der Literatur zumindest be- 
merkenswert'^", 

Gregor lobt seine eigene Mutter auBerdem ausdrücklich, weil sie sich 
beim Tod ihres Sohnes Kaisarios weigerte, die üblichen schwarzen Trauer- 
kleider anzuziehen. Statt dessen entschied sie sich für „helleuchtende Klei- 
der“, also für ein Auftreten in leuchtenden Farben (Аацнттрофорїа), eine Aus- 
drucksweise, die uns aus dem oben zitierten Bericht von der Taufe Konstan- 
tins bekannt ist". Indem sie das für die Taufe und andere Rituale höchster 
Reinheitsstufe reservierte helle Gewand anzieht'?, demonstriert sie eine per- 
sónliche Neubewertung der rituellen Situation des Todes. Die Rituale des 
Todes sind für sie nicht mehr Ausdruck kultischer Unreinheit, sondern von 
Reinheit. 

Es kam jedoch auch vor, daf eine christliche Autoritát die pagane Traditi- 
on unterstützte und eine pietätvolle äußere Markierung der Trauerzeit einfor- 


Utrecht 1936; Wilhelmus Johannes Terstegen, ЕхсєВўс en бохос̧ іп het grieksch taalgebruik na 
de IVe eeuw, Utrecht 1941 (non vidi). 

^ Rohde (1925),Bd. 1, S. 288, Anm. 1. 

144 Vgl. nur Bernhard Maier, Art. Reinheit I, in: TRE 28, 1997, S. 473-477. 

5 Vgl. in diesem Sinne die Untersuchung des antiken Sprachgebrauches von болос bei 
Louis Moulinier, Le pur et l'impur dans la pensée des Grecs d’Homére à Aristote, EeC 12, Paris 
1952, S. 65f.115f.286-294.327-335.384-395. 

^' [n der LXX ist болос häufige Übersetzung von Ton (wörtl. „Bundesverpflichtungen 
Поп) nachkommend"). S. dazu Friedrich Hauck, Art. 60106, ócíuc, dvóctoc, óctóTnc, in: 
ThWNT 5, 1954, S. 488-492. 

^! Урі. dazu auch Parker (1996), S. 323 und 330. 

"€ Bei Clemens von Alexandrien begegnet der Ausdruck кабарбс Kai Aaptpdc als Vor- 
aussetzung für die Teilnahme am Gottesdienst (Clem. AI., Str. 4,22,141,4), vgl. dazu das ganze 
Zitat im Kap. 4.2. 

"TT Die Erwähnung der weißen Gewünder in den zitierten Quellen, wie sie zur frühen 
christlichen Taufe angelegt wurden, macht im folgenden Abschnitt (3.3.1.2) einige Überlegun- 
gen zur Bedeutung von Reinheitsvorstellungen in den Taufritualen notwendig. 
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derte. In diesem Sinne berichtet Synesios von Kyrene in einem Brief an sei- 
nen Bruder Euoptios von einer Verwandten, die sich nach dem Tod eines 
Onkels nicht an die Konventionen dunkler Trauerkleidung hielt: 


Es war der dritte Tag (трітт) für den verstorbenen Aischines'” ... Aber auch 
dann kam sie im Purpurkleide und mit leuchtendem Kopftuch und hatte Gold- 
schmuck und Edelsteine hervorgeholt und angelegt ... Kaum hatte sie den 
siebten Tag abgewartet, an dem wir das Totenmahl hielten", da setzte sie sich 
auch schon—auf dem vollen Markt mit ihrer geschwätzigen alten Amme, mit 
allem Schmuck angetan—auf den Maultierwagen und fuhr sofort nach Teuche- 
ria ab; sie will nämlich am nächsten Siebten'” mit Bändern behangen und mit 
einer Turmfrisur wie eine Kybele paradieren*, 


In diesem Bericht geht es also nicht um eine theologisch motivierte Neube- 
wertung der Trauersituation, sondern die von dem Todesfall Betroffene wei- 
gert sich, offen Trauer zu tragen. Die Farbe Purpur (botvik(íc bzw. doivi€, 
5.0. Jes 1 LXX) ist einerseits das „Gegenteil“ der von der Tradition gefor- 
derten dunklen Trauerfarben, und andererseits—zusammen mit Schmuck und 
Juwelen—Merkmal exzessiven Luxus’, der dem christlichen Erzähler miß- 
fallt. Im Gegensatz dazu besteht etwa Makrina, Asketin und Schwester des 
Gregor von Nyssa, darauf, in einem einfachen dunklen Gewand beigesetzt zu 
werden, was offenbar als Zeichen ihrer Askese gedeutet werden sollte", 


130 Gemeint ist der dritte Tag nach dem Tod, an dem des Verstorbenen nach graeco- 


römischer Tradition rituell gedacht wurde, s. dazu Kap. 2.4 und 2.5 (u.a. zur Vokabel тріта) 
und 3.3.5. 

51 Eigentlich wären hier €v(v)ata, also „der Neunte" zu erwarten, der als Totengedenktag 
mit Totenmahl zahlreich belegt ist (s. Kap. 2.4 und 3.3.5). Vielleicht wurde an dem erwähnten 
Ort tatsáchlich der siebte Tag gefeiert, wofür es noch andere Beispiele gabe (dies berichtet z.B. 
Hieronymus vom Totengedenken für Paula, Hier., Ep. 108,29; auch für die armenischen Chri- 
sten ist diese Tradition belegt, vgl. Freistedt [1928], S. 10-15). Vielleicht fállt der Tag der Ab- 
reise aber auch auf die 5exdtat (3+7 = 10, vgl. Freistedt [1928], S. 125), mit denen die Zeit der 
Totenklage beendet wurde, was die Abreise durchaus rechtfertigen würde; die Aussage, daß 
man noch beim Totenmahl zusammensaB, wire dann eine Übertreibung, um das pietitlose Ver- 
halten anzuprangern—in diesem Fall könnte man den Text geradezu frei übertragen mit „die 
Leiche war noch warm, da ...“. Schließlich kann й eßöoudc häufig einfach den Sabbat/Sonntag 
bezeichnen, was aber im Zusammenhang mit dem трітт im vorhergehenden Satz nicht wahr- 
scheinlich ist. 

5? Dabei handelt es sich um den Tag ihrer bevorstehenden Hochzeit. Die Übers. von й éf- 
бонас hängt von den Überlegungen der vorangegangenen Anm. ab. Auch hier könnte der fol- 
gende Sabbat/Sonntag gemeint sein; will man ЄВбонас jedoch auf die beiden vorangegangenen 
Begriffe eßdondc und тріта beziehen, bietet sich vielleicht am einfachsten eine Übertragung 
mit „nächste Woche" an. 

I5 pen рем би Aloxivyn Kkeuiévor ...dÀÀ* év фоплк(&\ kai Tóre, Kal &uadavi)c 0 кє- 
крофаХос, каї xpuoia, kai diBouc é£rjprnró тє Kal mepiékerro ... MddAL¢ 8’ otv Trepipeiva- 
ca Thy ЄВббиту, kad’ би пиєїс eciotidKetpev то 8eimvov TO єтітафіоу, айтти Te Kal тйи 
фАтнафоь урафу "mu тітвіба, ém TO Сєбуос avaßıßaoanevn то Ópikóv, TANBovONG dyo- 
рас, дтасі TOG Tapaonpoic émópmeuev ємо Tevxeipwv éAaUvouca. Mée yap kal eic 
Tu émtoUcav єВӧбрпи тали шсєсда тє, kai поруофброс каватєр їй KußeAn тєрүєлєїю- 
ceodaı. Synes., Ep. 3; PG 66,1324B-1325A. 

134 Dabei geht es laut Gregor darum zu verhindern, daß sie im Aufzug einer Braut (vup- 
фікас) bestattet würde, vgl. dazu den eben zit. Brief des Synesios. Gr. Nyss., V. Macr. 992C. 
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Hinter der Kritik des Synesios steht jedoch nicht nur christlich-asketisches 
Denken, das von der Trauersituation unabhängig wäre, sondern eine implizite 
Aufforderung, sich auch als Christ nach der (paganen) Traueretikette zu 


richten. 
Eine andere Wendung nimmt die Bewertung der Farben bei Cyprian in 


seinem Traktat De mortalitate: 


Wie oft ist es uns selbst, den Kleinsten und Letzten, offenbart worden, wie hau- 
fig und manifest ist es durch Gottes Ehre eingescharft worden, beharrlich Zeug- 
nis abzulegen, öffentlich zu verkünden, daß unsere Brüder nicht zu betrauern 
sind, wenn sie durch das Herantreten des Herrn aus der Welt befreit worden 
sind, denn wir wissen, daß sie nicht verloren, sondern vorausgeschickt sind, daß 
die, die zurückkehren, vorausgehen, so daß, wie man es bei Aufbrechenden, bei 
Schiffsreisenden gewohnt ist, man sich nach ihnen sehnen, sie aber nicht bekla- 
gen'” sollte, daß hier keine dunklen Kleider zu tragen sind, wenn jene dort 
schon weiße Kleidung angetan haben'”. 


Die Verstorbenen werden in diesem Text mit nauigantes verglichen, das 
diesseitige Dasein mit dunklen Kleidern, das jenseitige mit weißen assoziiert. 
Ähnliche Metaphern finden sich auch in späteren Quellen aus dem Osten. So 
kennt Johannes Chrysostomus das Bild vom Schiffsreisenden, der „їп einen 
ruhigen Hafen segelt“, und auch bei Gregor von Nazianz gibt es eine ähnliche 
Stelle". 


55 Eigtl. „schlagen“; bei Cyprian wird plangere noch öfter im Sinne von „Totenklage“ 
(planctus, klass. plangor) gebraucht, z.B. Cypr., Quir. 3,34. 

5$ Nobis quoque ipsis minimis et extremis quotiens reuelatum est, quam frequenter adque 
manifeste de Dei dignatione praeceptum est, ut contestarer adsidue, ut publice praedicarem 
fratres nostros non esse lugendos accersitione dominica de saeculo liberatos, cum sciamus non 
amitti sed praemitti, recedentes praecedere, ut proficiscentes, ut nauigantes solent, desiderari 
eos debere, non plangi nec accipiendas esse hic atras uestes, quando illi ibi indumenta alba iam 
sumpserint. Cyprian, De mortalitate 20 (CChr.SL 3A, S. 27,334-28,341). 

„Wenn er aber völlig aufgelöst und in nichts verwandelt wäre, dann wäre es richtig zu 
klagen und betrübt zu sein (die Begriffe dopußeiv, aA yeiv und mevdeiv sollen offenbar nicht nur 
die öffentlich geäußerte Trauer [und damit die Konvention, so tendenziell bei Cyprian], sondern 
auch das emotional schmerzhafte Betrauern bezeichnen). Wenn er aber nur in einen ruhigen Ha- 
fen segelte und zu seinem wahren Königreich fortgefahren ist, dann soll man darüber nicht 
jammern (tevdeiv), sondern sich freuen. Denn dieser Tod ist kein Tod, sondern eine Reise und 
eine Überfahrt vom Schlechteren zum Besseren, von der Erde in den Himmel, von den Men- 
schen zu den Engeln und Erzengeln und zum Herrn der Engel und Erzengel“ (AAA el uev б\є- 
AVETO паутєХхас, Kal eic TO ртёєи men, Єбє\ ӨоруВєїӨа! Kai aAyeiv' ei бё eic TOV 
Eevdiov KaTétAevoe Auuéva, kai mpóc TOV OVTWG auTOU Baotheia dmodeörjunkerv, OU TEV- 
Beiv опер ToUTwv, алла kal xaípeiv Sei. Оф yap ваматос o ваматос oUTOG, аА’ апобту- 
ша kai рєтастасіс TIG ато Tou уєїрбишу ET тй ВєХтіш, ATO THE уўс прос тоу обра- 
убу, ато та avOpwTwY прос dyyéAouc kai dpxayyéAouc Kai TOV TOV dyyéňwv kai ap- 
xayyéAov Дєстоттиу. Chrys., Vid. 3; PG 48, Sp. 602). In einer Leichenrede des Gregor von 
Nazianz heißt es in ähnlicher Weise: „Die, welche vor uns hingegangen sind, werden uns nicht 
so sehr Schmerz als Freude bereiten, wenn dein Wort uns von dieser Welt ablenkt und in den 
Himmel versetzt, wenn es die freudlose Gegenwart durch den Gedanken an die Zukunft verhüllt 
und wenn es uns überzeugt, daß auch wir zu einem guten Herrn eilen, daf es besser ist, in der 
Heimat als fern von ihr zu weilen, daß der Übergang ins Jenseits für die Kämpfer dieser Erde 
dasselbe ist, wie für die Seefahrer die Landung i in einem ruhigen Hafen“ (mu yàp dv бттом 
dviQev NGS oi mpoek8nuroavTec: dÀÀà kai orev, єї évO0év8e dmáywv рас ó Aóyoc, 
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Alfred Rush möchte nachweisen, daß das weiße Trauerkleid im wesentli- 
chen Illustration der Lehre eines ganz bestimmten Jenseitsglaubens ist, und 
versucht, Belege für die Existenz eines ,,garment of immortality“ in der Vor- 
stellungswelt der frühen Christen zu finden’. Allerdings hat sich „weiße 
Trauerkleidung" in der Alten Kirche nicht durchgesetzt; noch Hieronymus 
erwahnt in einem auf das Jahr 406 datierten Kondolenzbrief an einen gewis- 
sen Julianus en passant Trauerkleidung, die offenbar selbstverstándlich 
schwarz beziehungsweise dunkel war: 


Und es mógen dich andere loben und deine Siege über den Teufel mit Panegy- 
riken begleiten, weil du mit frohem Antlitz den Tod deiner Tóchter ertragen 
hast, weil du am vierzigsten Tag ihres Entschlafens das Trauergewand ausge- 
tauscht hast und die Weihe (dedicatio) der Gebeine der Märtyrer dir weiße 


Kleider zurückgegeben ha". 


Julianus nahm also die dedicatio von Mártyrergebeinen zum Anlaß, die Zeit 
der óffentlichen Markierung seiner Trauer zu beenden und sich statt dessen 
an einer kirchlichen Feier zu beteiligen. Hieronymus lobt dieses Verhalten, 
ohne jedoch die dunkle Trauerkleidung grundsätzlich in Frage zu stellen. Der 
gelegentliche Verstoß gegen die herkömmliche dunkle Trauerbekleidung, wie 
er von Gregor von Nazianz geschildert wird, beschränkte sich auch keines- 
wegs auf Christen. So berichtet Chrysostomus von paganen ,,Griechen“, die 
beim Tod ihrer Kinder’ in weißen Kleidern erschienen sind, und dies, ob- 
wohl sie von der Auferstehung nichts wuften: 


Viele zum Beispiel bei den Griechen, obwohl sie natürlich nichts von der Un- 
sterblichkeit wissen, bekränzen sich selbst, wenn ihre Kinder sterben, und zei- 
gen sich weißbekleidet, um sich an der gegenwärtigen Herrlichkeit (866a) zu 


erfreuen. Du aber hórst nicht einmal für das Zukünftige auf und benimmst dich 


statt dessen weibisch und wehklagst'*!. 


dvo TiOc(n, kai TO тарб» атёёс évamokpüm TO: TQ HEAAOVTI, Kai TeldoL, OTL Kai артої 
тара AecmóTmv dya00v єпєгудиєва, kai ВєАтїшъ тү катокіа тўс парокіас̧` каї Open 
єсті тоїс TAE€OVoL ALT eU8toc, тобто Toig Evraida veugiouéuoLc Тү єкєїсє рєтӣоста- 
ctc Kal рєтавєсіс: Gr. Naz., Or. 18,3; PG 35, Sp. 988CD. 

5* Rush (1941), S. 216-219. 

19  Laudent te alii tuasque contra diabolum uictorias panegyricis prosequantur, quod 
laeto uultu mortes tuleris filiarum, quod in quadragesima die dormitionis earum lugubrem ue- 
stem mutaueris et dedicatio ossuum martyris candida tibi uestimenta reddiderit. Hier., Ep. 
108,29; CSEL 55, S. 438,21-439,2. 

© Ein frühzeitiger Tod der Erben (kAnpovdpot), um den es an dieser Stelle geht, gehörte 
zum Schlimmsten, was einem antiken Menschen widerfahren konnte, vgl. dazu den Abschnitt 
zu den Thesen Himmelmanns in Kap. 2.4. 

61 Т[олАої yoüv tap’ "EAAnoı, Kaltoıye ovSév тєрї авамасіас єіботєс, éoTe- 
þavwðnoav (єстєфаушсауто avTois/alTüv), Tou паїбдшу абтоїс ATEAHOVTWV, Kai Aeuxei- 
цомобутєс EdaivovTo, iva тўи Tapovoav карпаосшута 6ó£av: où бё ovde Stà тўи péd- 
Aovoav "Om yuvaukılönevos kai коттдиєуос. Chrys., Hom. 31 in Mt. 4 (PG 57, Sp. 377). 
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Die Tatsache, daß Aktionen wie die der Mutter Gregors auch von Nicht- 
christen überliefert sind, schmälert nicht ihre provokative Kraft. Die Auffor- 
derung Cyprians und der Protest der Mutter des Gregor sind damit zwei Bei- 
spiele eines Protestes gegen traditionelle Formen der Trauer, der sich nicht 
auf die Christen alleine beschränkte. 


Bei den vorgestellten Quellen zu den Farben Weiß, Rot und Schwarz finden 
sich zusammengefaBt mindestens drei Ebenen móglicher Interpretation: 

1. Eine sozialgeschichtliche Ebene: Makrina besteht auf einer Beisetzung in 
einfachem dunklen Gewand als Zeichen ihrer Askese, Konstantin legt zum 
Sterben den herrschaftlichen Purpur ab, Synesios kritisiert das Tragen von 
Purpur und Schmuck in der Trauerzeit. 

2. Eine Ebene von Reinheit und Unreinheit: Konstantin trägt nach seiner 
Taufe ein weiBes = reines Gewand, die Mutter des Kaisarios ehrt ihn mit rei- 
nen Händen, ein weißes Gewand tragend. Priester paganen wie jüdischen 
Kultes tragen weiBe Kleider, die vor ritueller Kontamination geschützt wer- 
den müssen. 

3. Darüber hinaus gehend findet sich in den Texten eine im weitesten Sinne 
eschatologisch-theologische Deutung: Jes und IClem assoziieren die Farbe 
Weiß mit Sündenfreiheit, was sicher auch in der Tradition des christlichen 
Taufgewandes reflektiert wird. Cyprian vermutet, daß die Auferstandenen im 
Jenseits weiße Kleider tragen, und Chrysostomus bringt weiße Gewänder mit 
der christlichen Auferstehungshoffnung in Verbindung, eine Verknüpfung, 
die evtl. auch bei der Aktion der Mutter des Gregor eine Rolle gespielt hat. 


3.2.3 Musik in christlichen Ritualen 


Der Kontext der Rituale wird nicht nur durch visuell wahrnehmbare Umge- 
bung geprágt—und, wie wir gesehen haben, durch die Rituale auch gestal- 
tet—, sondern auch akustisch Wahrnehmbares gibt es zu beachten. Neben 
sprachlichen Äußerungen, auf die noch einzugehen sein wird, spielte Musik 
bei paganen wie christlichen Ritualen eine Rolle. Dabei sind die folgenden 
beiden Musikarten sorgfältig zu unterscheiden: 

1. Zunächst wird man bei „Musik“ an /nstrumentalmusik denken, wie wir sie 
bei den Bestattungen in Ägypten, Palästina und in der graeco-römischen Welt 
beobachtet haben. Insbesondere die Flótenmusik spielte bei paganen Bestat- 
tungen ja eine groBe Rolle (s. Kap. 2.4 und 2.5). 
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2. Daneben hat es den Quellen zufolge Vokalmusik gegeben, wozu die in 
christlichen Texten so häufig erwähnten WdApot und умо; gehören. 


Instrumentalmusik 

Instrumentalmusik fand unter antiken christlichen Autoren grundsátzlich we- 
піде Fürsprecher. Es sind vor allem ethische Fragen'* und die enge Verbin- 
dung mit paganen Vorstellungen'9, die die Kirchenväter zu massiver Kritik 
an der Instrumentalmusik veranlassen’. Auch ihr Einsatz im paganen Op- 


ferkult machte sie zur Zielscheibe der Kritik'®. Tertullian etwa begründet 


seine Angriffe mit ihrer häufigen Verbindung mit den paganen Größen etwa 
Minervas und der Musen'®. Ähnliche Aussagen finden sich in dem pseudo- 
cyprianischen, móglicherweise von Novatian verfaBten Brieftraktat De spec- 
taculis'”, darin wird der Teufel (diabolus) bezichtigt, Musik und andere 
„heilige Dinge“ (sancta) in ungesetzliches Handeln (illicita) umgewandelt 


1&2 James McKinnon, The meaning of the patristic polemic against musical instruments, 
in: ders., The temple, the Church Fathers and early Western chant, CStS 606, Alders- 
hot/Brookfield/Singapore/Sydney 1990, S. 69-82, vertritt gegen Quasten (1973) die These von 
der ausschließlich ethischen Stoßrichtung der Kirchenväterpolemik. Seine Trennung von Ethik 
und Religion läßt sich jedoch m. E. für die antiken christlichen Autoren keineswegs so strikt 
vertreten, wie bereits aus dem im folgenden zit. Text Tertullians deutlich wird. 

163 So durchgängig Quasten (1973). 

14 Die ältesten entsprechenden Aussagen finden sich bei Tat. Orat. 1; 22; 33, und in den 
Orac. Sib. 8,113-121; 8,487-500. Vgl. dazu und zum folgenden die entsprechenden Quellenan- 
gaben bei James McKinnon, Music in Early Christian Literature, Cambridge 1987. 

15 үр] zum Beispiel die Darstellung des Aulosspielers beim Stieropfer auf dem Louvre- 
Relief (wohl aus der Zeit Hadrians) bei Strong ( 1961), Taf. 82. 

Im Tert, De spectaculis 10,8f: „Es besteht in der Tat ein Patronat des Bacchus und der 
Venus auch bei den szenischen Künsten. Denn was der Schaubühne eigentümlich und zugehörig 
ist, die Weichlichkeit in Gebärde und sinnlicher Haltung des Körpers, das opfert man der Venus 
und dem Bacchus, die beide auch, die eine durch ihr Geschlecht, der andere infolge der Schwel- 
gerei, ganz kraft- und energielos sind. Was sich hingegen durch Stimme, Melodie, Instrumente 
und Schrift vollzieht, das hat zu Vorständen Apollo, die Musen, Minerva und Merkur. O Christ, 
verabscheust du nun die Dinge, deren Urheber zu verabscheuen du nicht umhin kannst?" (Et est 
plane in artibus quoque scaenicis Liberi et Veneris patrocinium. Quae priuata et propria sunt 
scaenae de gestu et corporis flexu mollitam Veneri et Liberio immolant, illi per sexum, illi per 
fluxum dissolutis. Quae uero uoce et modis et organis et litteris transiguntur, Apollines et Musas 
et Mineruas et Mercurios mancipes habent. Oderis, Christiane, quorum auctores non potes non 
odisse. CChr.SL 1,1, S. 237,29-36; Übers. Heinrich Kellner, BKV 7). Weitere Aussagen Tertul- 
lians über die Musik bei McKinnon (1987), S. 42-45. Auch eine Stelle aus De corona milit. 
wurde in diesem Sinne interpretiert: ,,Denn durch die Tuba der (Militür-)Kapelle (aeneatores) 
wird der Gestorbene beunruhigt, der darauf wartet, von der Tuba des Engels aufgeweckt zu 
werden" (Mortuus enim tuba inquietabitur aeneatoris qui excitari a tuba angeli expectat. Tert., 
cor. 11,3; CChr. SL 2,2, S. 1056,21f). Darüber hinaus ist diese Passage für Rush (1941), S. 193, 
Beweis dafür, daß es keine Musiker bei christlichen Bestattungen gegeben hat (in ähnlichem 
Sinne auch Quasten [1973], S. 225), was sich auf Grund des Kontextes allein aus dem pejorati- 
ven Gebrauch des (militärischen) Begriffes der aeneatores jedoch nur schwer rechtfertigen läßt. 
Aeneatores werden freilich bei christlichen Autoren im Zusammenhang mit Bestattungsritualen 
tatsächlich nicht erwähnt, das gleiche gilt für die spezifischeren Bezeichnungen tubicines, cor- 
nicines und bucinatores (zum Wortgebrauch vgl. Suet., Caes. 32, und die Erwähnung einer Ko- 
horte CIL 13,6503). 

I?  Pseudo-Cypr., De spectaculis 3-5. 
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zu haben'®. Clemens von Alexandrien verbindet diese Art von Musik direkt 


mit sittlich ausschweifendem Verhalten, wenn er schreibt: 


Durch Aulosflöten und Psalter und Chorgesang und Reigentänze und ägypti- 
sche Klappern und derartige vergnügungssüchtige ungeordnete Albernheiten 
werden sie ganz gewiß unanstándig und ungebildet, dabei machen sie Geräu- 
sche mit Zymbeln und Tympana und erzeugen mit den Instrumenten der Täu- 
schung Klánge. Wie mir scheint, ist ein solches Festmahl ganz einfach ein 
Theater der Trunksucht'®. 


Für Clemens ist es wichtig, даб die Musik—wie andere Dinge auch—nur im 
Rahmen des für den christlichen Glauben Nützlichen eingesetzt wird. Zur Eh- 
re Gottes und um kórperliche Bedürfnisse zu lindern, wird Musik geduldet: 


Man soll sich mit Musik zur Ordnung der Sitten und zum Anstand be- 
schäftigen ... Aber überflüssige Musik, die die Seele lähmt und in die Vielfalt 
mündet—mal wehklagend, mal ausschweifend und wohlbehaglich, mal in bac- 
chische Begeisterung versetzend und rasend—ist verabscheuenswürdig' 9. 


Diese ethische Kritik an der Instrumentalmusik ist in der álteren Forschung 
gegenüber den Vorbehalten wegen ihrer kultischen Nutzung (Musik als Zei- 


chen von Gótzendienst) zum Teil vernachlässigt worden". Die stärksten 


Angriffe auf die Instrumentalmusik kamen aus dem Osten des 4. Jahrhun- 
derts: Insbesondere bei Gregor von Nazianz'” und Johannes Chrysostomus!" 
sind Instrumentalmusik und Vokalmusik zwei sich diametral gegenüberste- 


"TT Ebd., 3: Nam quod Helias auriga est Israelis non patronicatur spectandis circensibus; 


in nullo enim circo cucurrit. Et quod Dauid in conspectu Dei choros egit nihil adiuuat in theatro 
sedentes christianos fideles; nulla enim obscenis motibus membra distorquens desaltauit Grae- 
cae libidinis fabulam. Nabla, cinyrae, tibiae, tympana et citharae Deum cecinerunt, non idolum. 
Non igitur praescribitur ut spectentur illicita. Diabolo artifice ex sanctis illicita mutata sunt 
(„Denn damit, daß Elias der Wagenlenker der Israeliten ist, kann nicht das Zuschauen im Circus 
verteidigt werden; denn er rannte nicht in einem Circus. Und daß David im Angesicht Gottes 
den Reigen anführte, unterstützt keineswegs das Sitzen glüubiger Christen im Theater; denn Da- 
vid verrenkte seine Glieder nicht mit obszónen Bewegungen und stellte damit auch nicht die 
Geschichte griechischer Lüsternheit dar. Nablas, Hórner, Flóten, Tympani und Zithern haben 
deswegen Gott gespielt, nicht den Gótzenbilder. Also wird damit nicht vorgeschrieben, daß un- 
rechtmäßige Dinge angesehen werden. Durch die Kunstfertigkeit des Teufels sind aus heiligen 
Dingen unrechtmaBige gemacht worden", CChr.SL 4, S. 169,3-170,13). 

09 o бё Ev avdoic kai фаАттурїо\с kai Xopolc Kal ÖpxNinaoıv Kal кротало\с Aiyut- 
Tiwy Kal TOLaUTALG равиріас сало: йтактої Kal ámpemeic kai атайбєютої кошбёт| yiy- 
VOLVTO dv курВалос Kal TUHTTÄvoLG EEnxoünevor kal тоїс Tij; dmáTnc Ópyávoic пєріфо- 
фодиємої атєҳиос yap, шс époi бокєї, Өёатро» uéOnc TO TotobTov у(уєтаї cuumóotov. 
Clem. Al., Paed. 2,4 (GCS 12,181,21-182,1). Weitere Bemerkungen zu dieser Haltung zur Mu- 
sik finden sich im Paed. 3,11, und in den Str., 5,4,19; 6,1 1,88; 7,7,35; 7,7,49; 7,16,102. 

‘ ATTEOV dpa HOVOLKŮG EIG катакдорпати Tjouc Kal катастолци.. ep "rn бё 
HOVOLKN дпоптустєа N катаклоюа Tas Wuxds Kai eig покам Een BdAovoa TOTÉ Ev 
Bpnvwön, TOTE бё dkóAacTov kai nöumadn, roré бё ErParxevonevnv kai раикцу. Clem. 
Al., Str. 6,11,90 (GCS 3, S. 476,27-477,7). 

I So v.a. noch Quasten (1973). 

'? Gregor wendet sich beispielsweise gegen die pagane Aulos-Musik (Gr. Naz., Contra 
оз e ,70) und gegen Instrumentalmusik mit Klatschen (кротос), тонта»а und або 
(e 

3 Chrys., Hom. 56 in caput XXIX Gen und Hom. 42 in Acta Apostolorum 3 sprechen sich 

ebenfalls gegen Musik mit avAdc und корВадом aus. 
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hende GróBen!", deren Gegensatz zum Gegenstand rhetorischer Antagonis- 
men wird! ^. 


In einigen Texten werden Instrumentalmusiker von der Taufe ausgeschlos- 
sen!”°, sogar die Exkommunikation wird angedroht, falls ein Kantor etwa das 


Kithara-Spielen lernen zu sollen meint". 
James McKinnon kommentiert die Aussagen der patristischen Texte fol- 
gendermaBen: 


It is significant ... that no Church Father ever complained of the church being 
turned into a theater. If it had ever occurred to Christian communities of the 
third and fourth centuries to add instruments to their singing, indignation over 
this would have resounded throughout patristic literature and ecclesiastical le- 
gislation ... [This] is the strongest possible evidence that they were simply not 
used in the early church'”. 


Vor diesem Hintergrund darf man annehmen, daß sich die Instrumentalmusik 
auch nicht dauerhaft als Bestandteil der Todesrituale bei den Christen etablie- 
ren konnte! ^. Tatsächlich wird Instrumentalmusik in diesem Zusammenhang 
meines Wissen in keiner christlichen Quelle erwähnt. Ein Leichenzug mit 
Flóten-, Horn- und Tubabläsern, wie er auf dem bereits mehrfach erwähnten 
Amiternum-Relief dargestellt ist, wurde zumindest von den erwähnten Auto- 
ritäten nicht sanktioniert. Je größer der Einfluß der zitierten Gedanken und 
der erwáhnten Kirchenváter in einer Gemeinde war, desto weniger wird In- 


strumentalmusik bei Bestattungen und anderen Todesritualen eine Rolle ge- 


spielt haben. 


"4 S. dazu ausführlich McKinnon (1990), S. 69-82. 

"US Chrysostomus wendet sich ausdrücklich gegen das Spielen von Auloi und Zymbeln als 
Totenklage, und zwar in einem sarkastischen Ton: Кала ye Tou apxtouvaywywy Ta тєк- 
бра, ev TH Amodaveiv ахлоі Kal коцВала Oprvov Eyeipovres. Ti ouu 6 XpuaTóc; Тойс 
нё» аллос dtavtac éCéaAe...(,Ein schönes Zeichen der Synagogenvorsteher, wenn im 
Sterben Auloi und Zimbeln die Totenklage anstimmen. Was tat nun Christus? Er warf alle ande- 
ren [= alle außer den Eltern des verstorbenen Kindes] hinaus ...") Chrys., Hom. 31 in Mt 2 (PG 
57, Sp. 373,11-14). 

US  Soetwa іп den Const. App. 8,31. 

7" Canones Basilii 74. 

78° McKinnon (1990), S. 77f. McKinnons Schluß e silentio stellt hier sicherlich nicht die 
stárkste Argumentation dar, sie stimmt aber überein mit dem übrigen Befund und mag für unse- 
re Fragestellung genügen. 

"TT Basilius von Cäsarea allerdings kennt noch die Rolle, die Instrumentalmusik in der 
Totenklage spielte, obgleich er die generelle Verurteilung der Instrumente mit den anderen Kir- 
chenvätern teilt: Eira méppw проїбутос ToU métov, афлої kal к.Өйрш kai тбитама, ката 
нё» THY aAndeıav dmoOpnvouvrat тойс dToAÀAupévouc катӣ бё THY EMTNÖELOLV TÖV pE- 
OvóvTov, WOTE артоїс тасас тїс фоҳӣс тйс Noovac TH ueAu&(q B&teyepOrvav: („Wenn 
ferner dann das Trinkgelage fortgeschritten ist, kommen Auloi, Kitharai und Tympana; in 
Wahrheit werden damit die Verlorenen beklagt, bei der Bescháftigung der Betrunkenen aber 
sind sie dazu da, daf) mit ihnen alle Seelen der GenuBsucht mit der Melodie erweckt werden"), 
Bas., In Isaiam prophetam 5,155 (PG 30, Sp. 373A, 3-7). 

"TT Zu weiteren Quellen, die diese Ansicht unterstützen, s. Quasten (1973), S. 103-110. 
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Vokalmusik 


Anders sieht es jedoch mit der Vokalmusik in den Ritualen der antiken christ- 
lichen Gemeinden aus. Hier geht es um ein groBes und kontrovers diskutier- 
tes Gebiet. Ohne die einzelnen Diskussionen hier ausführlich berücksichtigen 
zu können, läßt sich doch zumindest sagen, daß spätestens im dritten Jahr- 
hundert liturgische Gesänge in den meisten Gemeinden zum täglichen Leben 


gehörten. Sie tauchen jedenfalls in den Quellen sehr regelmäßig auf, wobei 
der genaue Verlauf der Entwicklung nach wie vor umstritten ist?! 

Während in den altkirchlichen Quellen Vokalmusik mit den Begriffen 
psalmus, hymnus, canticum und carmen beziehungsweise фалибс, vpvoc 
und ġôń bezeichnet wird". begegnen in den die Bestattungen betreffenden 
Texten nur psalmus und hymnus beziehungsweise фалрос und vpvoc. Die- 
ses Begriffspaar'? wird von Klaus Thraede als „stehende Junktur“ antiker 


christlicher Texte bezeichnet: 


In vielen dieser Texte darf man die Wendung hymnum dicere (canere) gewiB so 
verstehen, daß wirklich, wie Augustin wollte, ein gesungener Hymnus (Text 
des Psalters) gemeint ist. Trotz des Wortpaars hymni et psalmi gilt das für 
psalmus schwerlich ... [Auch] kann aus Wendungen wie hymnum canere kei- 
neswegs auf gesungene Formen geschlossen werden, spricht doch auch Apulei- 
us vom Vortrag seiner in griechischer wie lateinischer Prosa verfaBten Hym- 
пеп ... als von hymnum canere ... Die christliche Rezitation von psalmi et 
hymni wird man sich demgemäß wohl als Sprechgesang vorzustellen haben; die 


Abgrenzung zum Lied ist, sooft ein Reden im accentus vorausgesetzt zu sein 


scheint, nicht leicht'**, 


Eine genaue definitorische Abgrenzung zwischen „Psalmen“ und „Hymnen“ 
ist in vielen Fallen nicht einfach. So ist der Unterschied etwa bei Basilius von 
Caesarea, Gregor von Nyssa und Gregor von Nazianz weitgehend nivel- 


5! Vgl. die unterschiedlichen Darstellungen bei Josef Kroll, Die Hymnendichtung des frü- 


hen Christentums, in: Antike 2 (1926), S. 257f, sowie ders., Die christliche Hymnodik bis zu 
Klemens von Alexandrien, 2. Aufl. Darmstadt 1968; dagegen Patrick Gerard Walsh, Art. Hym- 
nen I., TRE 15, 1986, S. 756-762; Christian Hannick, Art. Hymnen II., TRE 15, 1986, S. 762- 
770; Klaus Thraede, Art. Hymnus I, in: RAC 16, 1994, Sp. 915-946. Die Einführung des Ge- 
sanges von psalmi et hymni „nach orientalischem Ritus“ in Mailand wird von Augustin in den 
Confessiones anschaulich beschrieben; von dort habe sich diese Sitte, gemeint ist vermutlich vor 
allem der mehrstimmige Gesang, in der ganzen westlichen Welt ausgebreitet (Aug., Conf. 9,7). 
Die groBe Zahl an Hymnen, die unter dem Namen des Ambrosius verbreitet wurden, bezeugt 
den nachhaltigen Erfolg seiner Musik. 

'? S. dazu den Überblick bei Thraede (1994), Sp. 915-946. оёт wird in den lat. Texten in 
der Regel zu canticum. V gl. dazu Lattke (1991), S. 229. 

I5 S. schon Kol 3,16 und Eph 5,19. 
Thraede (1994), Sp. 921. Vgl. dazu die obige Bemerkung zum Hymnus circa exsequias 
defuncti des Prudentius. 
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liert'?. Der Psalmengesang läßt an einen jüdischen Einfluß bei dieser Praxis 


denken, allerdings wissen wir weder genau, seit wann die Psalmodie fester 
Bestandteil der Bestattungen des Judentum waren (vgl. Kap. 2.3), noch in- 
wieweit sich die Christen zur jeweiligen Zeit an jüdischen Kasualriten orien- 
tierten. Es hatte ohnehin nahe gelegen, den Psalter als Teil der Heiligen 
Schrift und vor allem der táglichen Gebetspraxis in die Gemeinderituale ein- 
zubeziehen, ohne daß man dies als direkte Abhängigkeit von der rituellen 
Praxis des zeitgenössischen Judentums werten muß. 

Die Anlässe für christliche Vokalmusik waren bis ins 4. Jahrhundert nicht 
allzusehr beschränkt TE. Cyprian etwa empfiehlt generell, auch im täglichen 
Familienleben psalmi zu „singen“, wenn sich die Gelegenheit dazu ergibt, 
je 


etwa beim gemeinsamen Mahl , eine Empfehlung, die auch Johannes Chry- 
sostomus später nachdrücklich wiederholt'”®. Im Gottesdienst (und, falls die 
Bemühungen Cyprians und Chrysostomus’ gefruchtet haben, auch im Leben 
der familia) hatte die christliche Vokalmusik also ihren Platz. Aus diesem 
Grund ist es nicht überraschend, daß wir auch im Zusammenhang mit Be- 
stattungen und anderen Todesritualen auf Quellen treffen, die von solcher 
Musik Zeugnis geben. 

Rekonstruierbare Musik im engeren Sinn mit Notation 0.4., wie wir sie 
etwa bei den paganen Hymnen des Mesomedes haben'”, fehlt bisher. Die 
Aussagen der christlichen Autoren gestatten jedoch eine ungefähre Vorstel- 
lung davon, welche Rolle die psalmi et hymni bei Beerdigungen spielen 
konnten. Die ältesten schriftlichen Zeugnisse für Musik am Grab stammen 
aus dem 4. Jahrhundert. Eine Inschrift im Coemeterium Cyriakas an der Via 
Tiburtina lautet etwa: 


Mit Hymnen ist sie von uns zur Ruhe des Friedens überführt worden! 


In einer zweiten, aus Umbrien und wohl aus dem Jahr 373 stammenden, heißt 
es: 


15° Vgl. auch Lattke (1991), S. 286-290. 

Të Zur Rolle der Vokalmusik im aufkommenden Mónchtum vgl. die Zitate von Athanasi- 
us, Pachomius, Evagrius Ponticus und Palladius, zusammengestellt bei McKinnon (1987), S. 55- 
60. Auch in der Vita Macrinae des Gregor von Nyssa wird ein mönchisches Ideal vom Umgang 
mit dem Psalter deutlich (Gr. Nyss., V. Macr. 992D). 

"TT  Cyp., Ad Donatum 16. 

" Chrys., Hom. in Ps 41,2. 

! Von dem Griechen Mesomedes, Lyriker am Hofe Hadrians, sind seit 1906 elf Hymnen 
bekannt, zu dreien davon ist auch die diatonische Musiknotation überliefert worden. Text bei 
Ernst Heitsch, Die griechischen Dichterfragmente der rómischen Kaiserzeit I, AGWG.PH 3. 
Ser. 49, Göttingen 1963, S. 24-32. Vgl. dazu Egert Póhlmann, Denkmäler altgriechischer Musik, 
in: Erlanger Beiträge zur Sprach- und Kunstwissenschaft 31 (1971), S. 14-21. 

"H HYMNIS EST A NOBIS AD QUIETEM PACIS TRANSLATA, ILCV 2,4711. 
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Wir singen dir Psalmen, Aurelia Y guia, die gelebt hat 39 Jahre’”’. 


Aurelius Augustinus erwahnt das Singen von Psalmen bei der Beerdigung 
seiner Mutter Monnica in den Confessiones: 


Nachdem wir also den Knaben beruhigt hatten, ergriff Evodius das Psalmen- 
buch und fing an, einen Psalm zu singen. Das ganze Haus antwortete ihm: 
„Deine Barmherzigkeit und dein Gericht will ich rühmen, Herr“. Auf die 
Nachricht von ihrem Tode kamen viele Brüder und fromme Frauen, und wäh- 
rend jene, deren Amt es war, dem Herkommen gemäß das Begräbnis besorgten, 
zog ich mich zurück und besprach dort, wo ich dies schicklich tun konnte, mich 
mit denen, die mich in meinem Schmerze nicht verlassen zu dürfen glaubten'”. 


Auch sein Freund Evodius, Bischof von Uzala, erwähnt die Vokalmusik im 
Zusammenhang mit der Bestattung eines jungen Christen, des Sohnes des 
Presbyters Armenus von Melonita. In einem an Augustin gerichteten Brief 
redet er von hymni, die direkt am Grab gesungen werden: 


Wir begingen seine Bestattung mit angemessenen Ehren und wie es einer so 
großen Seele würdig war; über seinem Grab lobten wir nämlich drei Tage lang 
den Herrn mit Hymnen, und wir brachten die Sakramente (sacramenta) der Er- 


lösung am dritten Tag dar)" 


In beiden Texten, dem Brief und den „Bekenntnissen“, erfüllt die Erwähnung 
des Psalmen- beziehungsweise Hymnengesanges zunáchst eine Funktion in- 
nerhalb der Argumentation in einer ganz anderen Frage. Thema des Confes- 
siones-Abschnittes ist die Überwindung der unüberwindbar scheinenden 
Trauer Augustins um seine Mutter: Der Versuch, dies durch heiße Bäder zu 
erreichen, mißlingt'” ; nur durch den praktizierten christlichen Glauben kann 
der Schmerz überwunden werden. Der Psalmengesang omnis domus, des 
„ganzen Hauses“, repräsentiert innerhalb dieses Textes mithin die Stärke und 
den familialen Charakter der christlichen Gemeinschaft. Die Erwähnung der 
Musik hat also nicht zum Ziel, das, was unter Christen damals üblich war, hi- 


PI... SALMOS.TIBIQVE.DICAMVS 

AVRELIA.YGVIA.QUE VIXIT ANNIS.XXXVIIII..., CIL 11,4629. Vgl. dazu Hen- 
ri Leclercq, ds Funérailles, in: DACL 5.2, S. 2714, und Quasten (1973), S. 231. 
Ps 100,1. 
Cohibito ergo a fletu illo puero psalterium arripuit Euodius et cantare coepit psalmum. 
Cui respondebamus omnis domus: Misericordiam et iudicium cantabo tibi, domine. Audito au- 
tem, quid ageretur, conuenerunt multi fratres ac religiosae feminae, et de more illis, quorum of- 
ficium erat, funus curantibus ego in parte, ubi decenter poteram, cum eis, qui me non deseren- 
dum esse censebant. Aug., Conf. 9,12 (CChr.SL 27, S. 150,25-151,31; Übers. Alfred Hoffmann, 
BKV 18, S. 210). 

7 Exequias praebuimus satis honorabiles et dignas tantae animae; nam per triduum 
hymnis dominum conlaudauimus super sepulcrum ipsius et redemptionis sacramenta tertio die 
obtulimus. Aug. Ep. 158,2 (CSEL 44, S. 490,8-11). 

55 Aug. zit. in Conf. 9,12, das griechische Wort BaAave(ov (Bad), weil die Griechen sag- 
ten, daß das Bad die Trauer verscheuche (dahinter steht wohl die Ähnlichkeit zu BdaAMeıv [dvi - 
av] =,,die Trauer verjagen“; vgl. den Kommentar Alfred Hoffmanns, BKV 18, S. 211). 
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storisch korrekt zu berichten—gleichwohl ist dies damit auch nicht ausge- 
schlossen. Im Brief des Evodius dient der Bericht von der Bestattung des 
Sohnes des Armenus dazu zu zeigen, wie sehr der fromme Jüngling, eine 
tanta anima, in der Gemeinde geschätzt wurde. Die Betonung liegt auf dem 
triduum, den drei Tagen, die sich die Begleiter am Grab aufhielten, um für 
ihn zu beten. Neben der bemerkenswerten Selbstverstándlichkeit, mit der die 
Eucharistie am dritten Tag erwähnt wird'”, ist der dreitägige Lobgesang also 
eher eine Ausnahme angesichts des Todes eines herausragenden Christen. 

In einer Bemerkung des Hieronymus werden Psalmen aus ,,christlicher 
Tradition" (ex Christiana traditione—wie das bei Christen üblich ist) gesun- 
gen, während eine Leiche zum Grab getragen wird: 


Als also die Leiche eingehüllt und vor die Tür gebracht war und Psalmen aus 
christlicher Tradition gesungen worden waren, wurde Antonius betrübt, weil er 
keine Hacke hatte, mit der er die Erde ausgraben konnte'””. 


Auch hier handelt es sich wieder nicht um eine gewóhnliche Bestattung, son- 
dern um ein Ritual im Rahmen der sich in dieser Zeit entwickelnden monasti- 


schen Tradition, die in liturgischen Dingen im 4. Jahrhundert über die 


98 
Mónchsgemeinschaften hinaus einflußreich wurde”. 


Auch bei der Bestattung der in Rom gestorbenen Fabiola sollen nach Hie- 
ronymus Psalmen gesungen worden sein, auch wenn er hier sicher ebenfalls 
seine Beschreibung des Psalmengesanges idealisiert: 


Schon versammelte die fliegende Kunde, Botin so großer Trauer'?, das Volk 
der ganzen Stadt zu ihrer Beerdigung. Psalmen ertónten, und die vergoldeten 
Dächer der Tempel bebten vom widerhallenden Halleluja in der Höhe?” 


In der Ep. 108 liefert Hieronymus schließlich eine dazugehörige Erklärung. 
Zumindest bei den Mónchen ersetzt danach der christliche Psalmengesang 


1% S. dazu Kap. 3.3.1.1 und 3.3.5. 

7 Igitur obuoluto et prolato foras corpore, psalmis quoque ex Christiana traditione can- 
tatis, contristabatur Antonius, quod sacrulum, quo terram foderet, non haberet (Text nach MS. 
Veronens., PL 23, Sp. 27C, 39—28A, 1). Migne druckt die Edition des Domenico Vallarsi, die 
folgende Überlieferung vorzieht: /gitur obuoluto et prolato foras corpore, hymnos quoque et 
psalmos de Christiana traditione decantans, contristabatur Antonius, quod sacrulum, quo ter- 
ram foderet, non haberet. Hier., V. S. Pauli 16 (PL 23, Sp. 27C, 39—28A, 1). Für die Fassung 
der Veroner Handschrift spricht die Logik der Partizipialform und die Tatsache, daß mit hymnos 
quoque et psalmos das vermutlich ursprüngliche psalmis zur verbreiteten Formel hymnos quo- 
que et psalmos erweitert wurde—womit zugleich eindrücklich die Konventionalitát des Begrif- 
fes psalmos et hymnos belegt wird. 

P* S. dazu Kap. 3.3. Vgl. zu dieser These Paul F. Bradshaw: Daily prayer in the early 
Church. A study of the origin and early development of the divine office, London 1981. 

7? Verg., Aen. 11,139. 

TN Јат fama uolans, tanti praenuntia luctus, totius urbis populos exsequias congregabat. 
Sonabant psalmi et aurata templorum tecta reboans in sublime alleluia quatiebat. Hier., 
Ep. 11,11 (CSEL 77, S. 48,11f). 
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die laute Wehklage (ululatus et planctus) der „Menschen der Welt“: 


Danach gab es keine Klage und kein lautes Trauern, wie es bei den Menschen 
der Welt üblich ist, sondern Chöre von Mönchen stimmten Psalmen in ver- 


schiedenen Sprachen an”. 


Hinweise auf die Bedeutung der Vokalmusik bei christlichen Bestattungen 
gibt auch die literarische Hymnodik. 


Zwei solche erhaltenen Texte thematisieren ganz explizit den Tod des Christen. 
Der erste Text, der hymnus circa exsequias defuncti, ist unter dem Namen des 
Prudentius (geb. 348) überliefert, der zweite das in unterschiedlichen Quellen 
tradierte und vermutlich aus der Zeit um 500 stammende Carmen de resurrec- 
tione mortuorum et de iudicio Domini, unter dem Pseudonym Cyprians’”. Zu 
den philologischen Problemen beider Texte gibt es inzwischen neuere Beiträ- 
ge"? 
Beide Texte erórtern eschatologisch-theologische Themen in einer Form, 
die auf die existierende Hymnodik anspielt, jedoch eher in der Tradition ande- 
rer, zur Veróffentlichung bestimmter literarischer Texte steht (Panegyrik etc.). 
Wenn sie deshalb auch keine direkten Rückschlüsse auf musikalische Formen 
als Teil der Rituale erlauben, so würde diese Anspielung doch keinen Sinn ha- 
ben, wenn zur Entstehungszeit nicht—freilich literarisch weit weniger komple- 
xe—hymni circa exsequias defuncti bereits einen Platz in den gemeindlichen 
Ritualen gehabt hátten. 


Auch aus dem Osten gibt es aus dem vierten Jahrhundert eine ganze Reihe 
von Berichten, die Gadpoi und йимої bei Bestattungen und beim Totenge- 
denken erwähnen. 


Dies ist ganz evident bei den neuen monastischen Bewegungen des 4. Jahrhun- 
derts. So gehen die Vorschriften des Pachomius wie selbstverstándlich davon 
aus, daß bei der Bestattung eines toten Mönches die Brüder Psalmen singen 


(ралли), In seiner Vita wird dies explizit als „Brauch von Mönchen“ be- 


zeichnet?”. 


In der Vita Macrinae beschreibt Gregor von Nyssa die Beerdigung seiner 
Schwester Makrina. Dabei habe es nicht nur den üblichen vermischten 
Psalmengesang der trauernden Gemeinde gegeben, sondern auf Gregors Initia- 
tive hin wurden Frauen und Männer so geteilt, daß der Psalmengesang in koor- 


W! Exhinc non ululatus et planctus ut inter saeculi homines fieri solet, sed psalmos mona- 


chorum diuersis linguis examina concrepabant. Hier., Ep. 108,29 (CSEL 55,348,1-3). 

?? Der Titel Carmen de resurrectione mortuorum et de iudicio Domini ist eine Konstruk- 
tion des Herausgebers der ersten kritischen Ausgabe, Jan Hendrik Waszink, der die beiden zu- 
sammengehörenden, aber getrennt überlieferten Gedichte De resurrectione mortuorum und De 
iudicio Domini in seiner Edition kombinierte (s. Jan Hendrik Waszink, Carmen de resurrectione 
mortuorum et de iudicio Domini, FlorPatr.S 1, Bonn 1937). 

%3 S. vor allem Jan Hendrik Waszink, Einige Bemerkungen über den Text des Carmen de 
resurrectione mortuorum et de iudicio Domini, in: Theodor Klauser u.a. (Hg.), Jenseitsvorstel- 
lungen in Antike und Christentum. Gedenkschrift für Alfred Stuiber, JAC.E 9, 2. Aufl. Münster 
1988, S. 79-85; Klaus Thraede, ,,Auferstehung der Toten" im Hymnus ante cibum des Prudenti- 
us (cath. 3,186/205), ebd., S. 68-78. 

Pach., Praecepta 127f. 


"5 Vita Graeca prima 103. 
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dinierter und wohlklingender Form erfolgen konnte: 

„Als wir aber bei diesen Dingen waren und die Psalmengesänge 
(daAuwölaı) дег Jungfrauen, mit der Totenklage (0pfjvoc) vermischt, den Ort 
erfüllten, da strómten auf das Gerücht hin, das sich, ich weiß nicht wie, ringsum 
überall zugleich verbreitet hatte, alle Umwohner zu dem Ereignis zusammen, so 
daß der Vorplatz nicht ausreichte, die Zusammenstrómenden aufzunehmen. Als 
nun die Nachtfeier (mavvuxic) mit Hymnen für sie—wie bei einem Fest der 
Martyrer—beendet war und der Morgen anbrach, stórte die Menge der aus der 
ganzen Umgebung zusammengekommenen Manner und auch Frauen mit ihrem 
Jammergeschrei (ot vun) den Psalmengesang; ich aber suchte, auch wenn die 
Seele wegen des Unglücks schlecht gestimmt war, soweit es den Umständen 
nach móglich war, nichts von dem zu unterlassen, was für eine solche Bestat- 
tung angemessen war. Ja, ich teilte das zusammenstrómende Volk nach Ge- 
schlecht ein, vermischte die Menge der Frauen mit der Schar der Jungfrauen, 
das Volk der Männer aber mit der Schar der Mönche und sorgte wie bei einem 
Chor für einen einheitlichen, wechselseitig geordneten und harmonischen 
Psalmengesang, in dem die Stimmen aller passend vereinigt waren”. 

Der Kirchenhistoriker Sozomenus berichtet in áhnlicher Weise von anti- 
phonem Psalmengesang bei der Überführung und Bestattung des vermutlich 
381 in Konstantinopel gestorbenen Bischofs Meletius: 

„Die Überreste wurden zu dieser Zeit nach Antiochia überführt und bei 
dem Grab des Märtyrers Babylas bestattet. Man sagt, daß sie auf dem ganzen 
Weg gemäß einer Anordnung des Kaisers innerhalb der Mauern in den Städten 
empfangen wurden im Gegensatz zu dem, was bei den Rómern gestattet war; 
sie wurden dabei abwechselnd mit Psalmengesángen von Ort zu Ort geehrt, bis 
sie nach Antiochia gebracht wurden‘. 


Auch die im Osten anzutreffende Tradition, derzufolge Engel das Sterben 
und die Bestattung ausgezeichneter Menschen mit Gesángen begleiten und 
sogar das Begrübnis ganz übernehmen, ist vielleicht ein Hinweis auf die 
Verbreitung christlicher Vokalmusik bei der Bestattung ^5. 


206 we 8€ peig Ev тобто Npev, kai ai фаХхуобіа: TOv TapOévov тоїс Oprjvoic ка- 


таріхвєїсаї mepujxouv Tov TÓTOV, ойк оїё' ömwG Ev кокАф mavraxóO0ev dOpóuc Tic 
фоуйс біахєвєістс, mávTec oi TEPLOLKOUVTEG émi TO падос cuvéppeov, WE HNKETI TO 
проаймоу ikavov elvat xupeiv ToUc суутрехоутас. тўс ой» mavvux(Ooc, тєрї айттуу Ev 
DU ut 01, кабатєр ém рарторши Tavryüpeuc, reAeo0e(onc, ёпє бт брдрос éyévero, TO 
нё» mANdos TOv EK mdonc THC птєріоїкібос GuppvévTwY йубріу dpa Kal YUvalKWv, ётє- 
вбороВєї таїс oipwyaic thy baluwölav' Eyw Bé, kaito ye какос Thy фохйу UNO тс 
ouubopäs Stakeipevoc, ӧрос ёк THY EVÖVTWV éTevóouv, шс Tv буматбу, undev тои еті 
то‹аотту Kn8eí(q mpemóvTuv паралє du). dàÀà &асттїүтас ката yévoc TOV суррибута 
Хабу, kai TO év ywai&i mANdos TH TOv TapO0Éévuov ovykarau(£ac хор, TOV Bé тш» 
avSpav 8npov TH TOv uovaC(óvruv тдаураті: шах ёЁ EKATEPWV єбривибу TE kai évapuó- 
viov, кабатєр Ev xopooracíq, тђу фаХуфбіам уєуєсба: mrapeokevaca, бій Tie коис 
TdvTwy ouvwoiac єїйкбсншс ovykekpauévnv: Gr. Nyss., V.Macr. 992D (GNO 8,1, S. 406,22- 
407,13). S. dazu auch Kap. 3.3.2.3. 

207 mepi бё тб» oüréu ToUTOv xpdvov kai TO MedeTiou Хє(фамоу бієкоріовт) eic 
"AVTLOXELaV kai тара Thy Den Bafóla Tov pdptupoc єтафт. Лёуєтш 8€ бій done 
тўс AEwhdpov катӣ BaciAéuc прбстаура єутіс TeixQv eic Tac TOAEIG EelodexAfivaı ma- 
ра TO vevonıonevov Рораѓос, anoıBadov тє ото фаХиабіаїс таїс ката тото» TIUWHE- 
vov ёшс 'Avmoyxetac dtakonıodrfivar. Soz., Н.е. 7,10,5 (GCS.NF 4, S. 313,24-29). Zu dieser 
noch in anderer Hinsicht bemerkenswerten Stelle s. Kap. 3.2.1. 

208 In diesem Sinne dazu J. Michl, Art. Engel IV (christlich), in: RAC 5, 1962, Sp. 169 
(mit Quellenhinweisen). 
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In den Apostolischen Konstitutionen spielt das Singen (daAdetv) ebenfalls 
eine Rolle. Sowohl beim Totengedenken und in der Märtyrerverehrung als 
auch bei der Beerdigung von Gemeindegliedern wird zum Psalmensingen als 
eigener ritueller Form aufgefordert”. 

Insbesondere Johannes Chrysostomus hat den Psalmengesang bei christli- 
chen Bestattungen in direktem Gegensatz zur Totenklage gesehen“, wie dies 
auch bei Gregor von Nyssa bereits angeklungen ist. Chrysostomus erwähnt 
dabei die beiden Begriffe balyuwötaı und бумої: 


Sag mir, was wollen die brennenden Fackeln? Ist es nicht so, daB wir sie (die 
Toten) vor uns herschicken wie Laufer? Was aber ist der Grund für die Hym- 
nen? Loben wir nicht Gott und danken wir ihm nicht, weil er den Davongegan- 
genen gekrónt hat und vom Leiden befreit, und weil Gott den Verstorbenen, be- 
freit von Furcht, bei sich selbst hat? Ist dies nicht der Grund für die Hymnen? 


Ist dies nicht der Grund für die Psalmen? Alles dies ist Ausdruck derer, die sich 


freuen. Freut sich einer, heißt es, er soll singen?! ?"? 


An einer anderen Stelle, in seiner Schrift über die Heiligen Bernice und Pros- 
doce, behauptet er, die Psalmen und Hymnen hätten die Trauer und die Weh- 
klage am Grab vollständig ersetzt: 


Am Anfang gab es etwas Trauer und Wehklagen über den Toten, jetzt aber 
Psalmen und Hymnen ... damals war der Tod Tod: jetzt aber ist das nicht mehr 
so, sondern die Hymnen, Gebete und Psalmen, sie alle machen deutlich, daß die 
Sache eine freudige Seite hat. Die Psalmen sind nämlich Zeichen der Freude. 
Freut sich einer bei euch? Er soll singen??. Weil wir voller Freude sind, des- 
wegen singen wir über den Toten Psalmen, die über das Ende triumphieren las- 
sen?'^, 


?? Const. App. 6,30,2—s. das vollständige Zitat in Kap. 3.3.5. Vgl. dazu die ganz ähnliche 
Stelle in den sog. Canones Athanasii 100 aus der Theologischen Enzyklopádie des Sams alRia- 
sah Abu ‘IBarakat Ibn Kibr, zit. bei Wilhelm Riedel, Die Kirchenrechtsquellen des Patriarchats 
Alexandrien, Nachdr. Aalen 1968, S. 58. 

?? Diesen Quellen folgend ordnet Quasten die Totenklage als eine Form der musikali- 
schen Betätigung in seine Arbeit über die antike Musik ein: „Wenn wir nun die verschiedenen 
Stadien der heidnischen Totentrauer durchgehen, so zeigt sich deutlich, wie die Musik im Mit- 
telpunkt des ganzen Trauerritus stand. Ist der Tod eingetreten, so beginnt nach erfolgter Aufbah- 
rung die Totenklage angesichts der ausgestellten Leiche", Quasten (1973), S. 195. Auch wenn 
eine Definition des Begriffes „Musik“ immer einer gewissen Bandbreite unterworfen ist, wie 
der Begriff фаХлєту deutlich gemacht hat, so halte ich doch die Totenklage für ein von der Mu- 
sik zu unterscheidendes Phänomen, so daß sie hier in einem besonderen Kapitel (3.3.2.3) be- 
handelt wird. 

?! Jak 5,13. 

?? єітё ydp pot, ті Boólovrat аі Aoundëec ai фшёраї; обу we dOXAmrüc aUToUc 
протєртоџєи; Ti SE oi Ypvot; oul Tov 0cóv SoEdCopev kai єфуарістобиєм STI AoLTOV 
єстєфйушоє TOV dmeMÓvra, OTL TOv пбушу атАЛаЁєи, OTL THe бєїіас éxBadwv ёхє‹ 
map’ єаото; oU Sta тобто ©нуо\; oU Bé тобто фахушфбіаї; табта Trávra xatpóvrov éoTiv. 
Evoupe yap, фпої, Tic; фаХАєти. Chrys., Нот. 4 in Hebr. 5 (PG 63, Sp. 43,4-11). 

73 Vgl. Jak 5,13. 

214 бій тобто тара pév dpxij Em Toic vekpoic копєто{ TIves éy(yvovro каї 
0pfjvot, viv 8€ ipa Apol kai Luvwölau...emerön Odvatoc тӧтє б вйматос nv: vuvi бё оох 
ойтшс, dÀÀà bpvo6(at kai euxai kai ipaApot, SynrAovWvTwY ападутшу, STL HSoviv Єхєї TO 
Tpàypa: ol yàp фаХиої evOupiac oopfoAov: єїӨөнєї уар Tic, bnoí(v, év ош; ipa To. 
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Chrysostomus' Worte sind eher als Aufforderung denn als Beschreibung all- 
täglicher Beerdigungspraxis zu verstehen. Seine zahlreichen und unablässig 
wiederholten Attacken auf die so hartnäckig bekämpfte Totenklage zeigen, 
daB ihm letztendlich mit diesen Appellen kein voller Erfolg beschieden 


war? P, 


Zusammenfassend läßt sich dreierlei festhalten: 

1. Instrumentalmusik ist den untersuchten Quellen praktisch unbekannt. 
Auch wenn es in früher Zeit auch bei Christen Begrábnisse mit Instru- 
mentalmusik gegeben haben mag, so hat sich diese Tradition in christli- 
chen Kreisen offenbar nicht halten kónnen. Neben der dezidiert negativen 
Einstellung der Kirchenváter, die von christlicher Ethik und dem Bestre- 
ben nach Abgrenzung von mit paganem Kult assoziierten Gewohnheiten 
motiviert war, mag hier in der früheren Zeit der Wunsch nach unauffalli- 
gen Bestattungen (tranquillitate laut Minucius Felix^5) eine Rolle ge- 


з 
217 Wenn zudem 


spielt haben, wie er uns noch an anderer Stelle begegnet 
die Instrumentalmusik im Gottesdienst der Alten Kirche keinen festen 
Platz hatte, so muß man dies auch bei den Ritualen um Tod und Bestat- 
tung um so mehr annehmen, je mehr sich diese gottesdienstlichen Formen 
annáherten. 

2. Vokalmusik dagegen begegnet in den Quellen häufig; ihre Erwähnung 
dient meist dazu, etwa die Frömmigkeit oder Exzeptionalität der Betei- 
ligten und der Umstände besonders zu betonen, und muß deshalb zu- 
náchst als etwas Besonderes—wenn auch Bekanntes und durchaus Ver- 
breitetes—betrachtet werden. Die Texte rufen dezidiert zur Nachahmung 
auf, insofern hat diese Art der Funeralmusik Vorbildcharakter. Insbeson- 
dere bei Chrysostomus und in den Apostolischen Konstitutionen wird die 
Sanktionierung von Musik in den Todesritualen geradezu Teil eines ,,Pro- 
gramms“. Mit einer tatsächlichen Nachahmung des in den Texten be- 
schriebenen (und idealisierten) Psalmen- und Hymnengesangs im funera- 

"Епєї обу eidunias éoyév memAnpuygévot, бій тобто фіХхорєу ém тоїс vekpoic фаАноўс 

Oappeiv отер тўс TeAevTijc mapakeAevopuévouc (Chrys., Bern. et Prosd., PG 50, Sp. 634,15- 

26). Vgl. zu dieser Stelle Quasten (1973), S. 219: „Ап die Stelle der wechselseitig vorgetrage- 

nen Wehklagen und Trauerlieder trat bei den Christen der antiphonische Gesang der Psalmen“. 

In diesem Sinne auch Rush (1941), S. 172. 

215 S. dazu insbes. Kap. 3.3.2.3. 


216 Min. Fel., Oct. 38,4. 
27 $. dazu Кар. 3.2.1 und 3.3.3. 
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len Kontext anderer Gemeinden ist durchaus zu rechnen, wie zum Bei- 
spiel die Wirkungsgeschichte der Heiligenviten zeigt” ?. Die Quellen er- 
wähnen den Psalmen- und Hymnengesang so häufig, daB man annehmen 
darf, daß es tatsächlich Bestattungen und Totengedenkfeiern mit gespro- 
chenen oder gesungenen christlichen Texten gab. Je mehr diese Formen 
im Rahmen regelrechter Gottesdienste eine Rolle spielten—was sich spá- 
testens seit der Zeit Konstantins zeigen läßt—, um so mehr mußten sie 
auch in diesen speziellen rituellen Abláufen von Bedeutung sein, wenn 
diese gottesdienstlichen Charakter bekamen. 

3. Ein besonderes Problem stellt der von einigen Autoren postulierte Ant- 
agonismus zwischen ritueller Totenklage und christlichen фадрої xai 
бшиої dar?” 

wird. Vor einem abschlieBenden Urteil in diesem Punkt ist es jedoch un- 

bedingt notwendig, die christlichen Positionen zu der aus den paganen 


, wie er ausdrücklich von Johannes Chrysostomus formuliert 


Quellen bekannten rituellen Totenklage genauer zu betrachten, was in ei- 
nem der folgenden Kapitel (3.3.2.3) geschieht. 


3.2.4 Die Sprache 


Die hohe Bedeutung der nicht-sprachlichen Kommunikationsmittel gehórt 
zum Wesen der Rituale. Auch die Rituale bedienen sich jedoch sprachlicher 
Mittel: Gebete, Gesang, Schriftlesung, die Beschriftung von Grabsteinen und 
nicht zuletzt die Benennung ritueller Aktionen oder für die Rituale wichtiger 
Dinge oder Sachverhalte, zu all dem gehórt der Gebrauch von Sprache. Um- 


gekehrt können bestimmte Formen sprachlicher Äußerung auch unter rituel- 


len Gesichtspunkten von Interesse sein^?: So stellt die Leichenrede selbst ei- 


ne eigene Gattung innerhalb des rituellen Ablaufes dar, in dessen Rahmen sie 
deshalb an der entsprechenden Stelle unten behandelt werden wird (Kap. 
3.3.4)". Im vorliegenden Kapitel sind einige Bemerkungen über die Sprache 
im Kontext der Rituale angebracht, auch wenn für eine umfassende Behand- 


? Vgl. insbes. die Wirkungsgeschichte der V. Antonii, aber auch schon der У. Polycarpi, 


V. Cypriani et al. Augustins Autorität in rituellen Fragen— Voraussetzung für eine tatsächliche 
Umsetzung der in seinen Schriften zur Sprache kommenden rituellen Idealvorstellungen— wird 
beispielsweise in den Reformen des Totengedenkens in Hippo erkennbar, s. dazu Kap. 3.3.5.1. 
Я eg Vgl. zum Beispiel wieder Rush (1941), S. 170-174 und 231-235; Quasten (1973), 
7? Diese Überlegung ist z.B. zum Anlaß der einfluBreichen Sprechakttheorie John L. Au- 
stins geworden, vgl. dazu Kap. 3.3.4. 
77 Vgl. zu diesem Punkt auch den Kommentar zur Tab. in Kap. 2.1. 
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lung aller lexikographischen, semiotischen und sprachgeschichtlichen 
Aspekte etc. in dieser Untersuchung der Platz nicht ausreicht. Ebenso muf) 
ich auf die präzise, aber auf Grund der Quellensituation schwierige — wenn 
nicht unmögliche—Verhältnisbestimmung verbaler und non-verbaler Ele- 
mente in den rituellen Abläufen verzichten und mich mit einigen Andeutun- 
gen begnügen. 

Naheliegend ist zunáchst die Frage, welche Sprache (Griechisch, Latein 
etc.) bei gemeindlichen Feiern im Zusammenhang mit Bestattung und Toten- 
gedenken benutzt wurde und ob sich in den Quellen Hinweise auf eine spezi- 
fische ,,Liturgiesprache“ finden lassen. In einem nächsten Schritt ist zu fra- 
gen, ob sich Begriffe einer christlichen ,,Sondersprache" im Zusammenhang 
mit den Ritualen des Todes identifizieren lassen, wie das in Teilen der For- 
schung für andere Gebiete der Alten Kirche versucht worden ist. Von der Be- 
antwortung beider Fragen sind weitere Hinweise auf eine tatsáchliche oder 
geforderte Trennung zwischen christlichen und paganen Ritualen und Be- 
stattungen in der untersuchten Zeit zu erwarten. 


Liturgiesprache 


Während weitgehender Konsens darüber besteht, welche Liturgiesprachen im 
Osten des rómischen Reiches Verwendung fanden (je nach Gebiet und Zeit 
vor allem Griechisch, Syrisch und Koptisch™), ist eine letzte Sicherheit in 
der Frage der Liturgiesprache des Westens offenbar immer noch nicht zu fin- 
den^?. Die Quellen aus früherer Zeit lassen zumindest für Rom Griechisch 
als die Normsprache in Gottesdienst und Gemeinde erkennen. Auch tragen 
christliche Gráber, Grabplatten und Sarkophage im Westen griechische Auf- 
schriften. Bis weit in das 2. Jahrhundert hinein waren vermutlich viele, wenn 
nicht die meisten der Christen im Westen des Reiches tatsáchlich Griechen 
oder stammten aus dem griechischsprachigen Osten. Zuverlässige statistische 
Analysen sind jedoch mit Hilfe der Quellen nicht zu erreichen. Den erhalte- 
nen schriftlichen Texten zufolge scheint in Nordafrika das Latein am frühe- 
sten stärkere Bedeutung erlangt zu haben, wie zum Beispiel die Texte Tertul- 
lians zeigen. Dort finden sich zu seiner Zeit auch die ersten lateinischen Bi- 


7? Vgl. dazu die einschlägigen liturgischen Quellen aus dem Osten, z.B. Didache, Kyrill 


von Jerusalem und die peregrinatio Aetheriae, Theodor von Mopsuestia, das euxoAöyıov des 
Serapion von Thmuis etc. 

Über die im folgenden zit. Lit. hinausgehende allg. Beitrüge finden sich in der Einlei- 
tung zu Kap. 3.3. 
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belübersetzungen"". In Rom ist Latein dagegen erst seit der Mitte des 3. 


Jahrhunderts ófter in christlichen Quellen anzutreffen”. Im Westen gab es 
zahlreiche pagane beziehungsweise nicht eindeutig als christlich zu identifi- 
zierende Graber mit griechischen Aufschriften und das Griechische war in 
gebildeten Kreisen eine weit verbreitete Fremdsprache. Die Verwendung 
griechischer Inschriften auf ihren Gräbern scheint insbesondere für Christen 
normal gewesen zu sein", Diese Beobachtung, die man mit einem ober- 
flächlichen Blick durch die großen Inschrifteneditionen verifzieren kann, ist 
schon aus einem ganz einfachen Grund plausibel: Beim Christentum handelte 
es sich um eine neue Religion aus dem griechischsprachigen Osten. Die Prá- 
senz griechischer Evangelientexte und vor allem der griechischen Septua- 
ginta im Gottesdienst trug dazu bei, daß das Griechische im altkirchlichen 
Christentum auch im Westen eine besondere Rolle spielte, selbst wenn Grie- 
chisch nicht die Muttersprache aller Beteiligten gewesen sein sollte. 


Theodor Klauser hat bereits 1946 versucht nachzuweisen, daB der Übergang 
von der griechischen zur lateinischen Liturgiesprache zwischen 374 und 382 in 
Rom offiziell vollzogen (d.h. vom römischen Bischof sanktioniert) wurde"?! In 
diese Zeit fállt die Abfassung der Quaestiones Veteris et Noui Testamenti des 
üblicherweise als Ambrosiaster bezeichneten Autors??, in denen offenbar aus 
einem lateinischen Meßkanon zitiert wird. Noch 360 haben wir dagegen von 
dem in Rom lebenden C. Marius Victorinus Zitate aus einer griechischen 
Abendmahlsliturgie, weswegen Klauser vermutet, daß es zur Zeit des einfluß- 
reichen rómischen Bischofs Damasus (366-384) einen Wechsel in der Liturgie- 
sprache gegeben haben muf?. Während Klausers grundsätzliche Thesen von 


24 S, Eva Schulz-Flügel, Art. Bibelübersetzungen 2, in: ВСС“ 1, 1998, Sp. 1491-1494. 

25 Seit der Mitte des 2. Jahrhunderts lassen sich auch in Rom vielleicht bereits Spuren der 
Verwendung lateinischer Sprache im Gottesdienst ausmachen. S. dazu etwa Christine Mohr- 
mann, Les origines de la latinité chrétienne à Rome, in: VigChr 3 (1949), S. 67-106.163-183; 
dies., Die Rolle des Lateins in der Kirche des Westens, in: ThR 52 (1956), S. 1-18. 

6 Eine wirklich umfassende Untersuchung des Koine-Gebrauches im Westen wäre in- 
zwischen nur als (lohnendes) Gemeinschaftsprojekt verschiedener Spezialisten durchführbar. 
Zum Problem allgemein vgl. bereits Albert Thumb, Die griechische Sprache im Zeitalter des 
Hellenismus, Berlin 1974; Gustave Bardy, La question des langues dans l'Eglise ancienne, Etu- 
des de théologique historique, Paris 1948, S. 1-18; Franz Altheim, Die Weltgeltung der griechi- 
schen Sprache, in: Neue Beiträge zur Geschichte der Alten Welt, 1 (1964), S. 315-332 (zur Vor- 
herrschaft des Griechischen im Osten); Lattke (1991). S. auch G. Mussies, Greek in Palestine 
and the Diaspora, in: Shmuel Safrai/M. Stern (Hg.), The Jewish people in the first century. Hi- 
storical geography, political history, social, cultural and religious life and institutions, CRI.Sect. 
1, Bd. 2, Amsterdam 1976, S. 1040-1064. 

21 Theodor Klauser, Der Übergang der römischen Kirche von der griechischen zur lateini- 
schen Liturgiesprache, in: Miscellanea Giovanni Mercati 1, StT 121, Vatikanstadt 1946, S. 467- 
482/Neudr. in: ders., GA zur Liturgiegeschichte, Kirchengeschichte und christlichen Archäolo- 
gie, JAC.E 3, Münster 1974, S. 184-194. 

7* CSEL 1, ed. A. Souter. 

7? Hinter dieser Datierung steht auch ein spezifisches Bild von den liturgischen Zuständen 
in der nachkonstantinischen Kirche, um nicht zu sagen vom Charakter der „konstantinischen 
Wende": ,,Als ... im vierten Jahrhundert die bisher heidnischen Massen christlich wurden und 
die neuen riesigen Gotteshäuser füllten, mußte die Beibehaltung einer fremden Liturgiespra- 
che ... als problematisch empfunden werden ... Zudem galt es, die Massen, lebhafte Südländer, 
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mehreren Seiten positiv rezipiert wurden”, ist sein Versuch einer genau- 
en—und für manche zu späten—Datierung des Wechsels auf Kritik gestoBen?'. 
Tatsächlich wird man annehmen müssen, daß sich Latein eher allmählich 
durchgesetzt hat, nàmlich als immer mehr ausschlieBlich lateinischsprachige 
Christen die rómischen Kirchen besuchten. Wie man sich diesen Vorgang ge- 
nau vorzustellen hat, hängt auch davon ab, inwieweit man mit Klauser an- 
nimmt, der rómische Bischof sei im 4. Jahrhundert tatsáchlich bereits die 
„maßgebende Instanz“ für die abendländische Liturgie gewesen. Selbst in Roms 
angeblich über 40 Kirchen hat es zu dieser Zeit mit Sicherheit noch eine gewis- 


se liturgische Pluralitat gegeben". 


Die lateinischen Quellen bedienen sich im Zusammenhang mit Tod und Be- 
stattung in den meisten Fällen des gängigen lateinischen, nicht spezifisch 
christlichen Vokabulars (exsequiae, sepulcrum, sepultura etc.). Ein griechi- 
sches Lehnwort, dessen Gebrauch die Bedeutung des Griechischen in der äl- 
teren römischen Kirche noch einmal bestätigt, findet sich jedoch häufig auch 


in lateinischen Texten: coemeterium. 


Coemeterium: christliche Sondersprache? 

Als Bezeichnung für die Begräbnisstätte spielen in den konsultierten Quellen 
seit der Wende zum 3. Jahrhundert die Begriffe koıunrrpıov beziehungswei- 
se KOLUETNPLOV, KULETEPLOV, im Lateinischen coemeterium, cimiterium, ci- 


meterium, cymiterium, coemiterium und coementarium eine besondere Rol- 
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le кортро ist von dem Verbum Koıpdeıv abgeleitet und meint 


.schlafstátte"; in diesem Sinne wird es auch von paganen Autoren verwen- 
det". Für christliche Denker war die übertragene Bedeutung „Bestattungs- 


so zu beschäftigen, daß es ihnen nicht allzu schwer fiel, zwei oder drei Stunden lang eine der 
Heiligkeit der Handlung angemessene disziplinierte Haltung zu bewahren“. Klauser (1946), 


239 Soz.B. von Christine Mohrmann (1949), S. 67-106.163-183, insb. S. 69, u.ö. 

S. z.B. Joseph Andreas Jungmann, Missarum Sollemnia. Eine genetische Erklárung der 
römischen Messe, 2 Bde., 5. Aufl. Wien 1962, S. 65; Klaus Gamber, Missa Romensis. Beiträge 
zur frühen rómischen Liturgie und zu den Anfángen des Missale Romanum, SPLi 3, Regens- 
burg 1970. S. 19; zuletzt Wolfram Kinzig, „natum et passum etc." Zur Geschichte der Tauffra- 
gen in der lateinischen Kirche bis zu Luther, in: ders./Christoph Markschies/Markus Vinzent, 
Tauffragen und Bekenntnis. Studien zur sogenannten „Traditio Apostolica", zu den ,,Interroga- 
tiones de fide" und zum „Römischen Glaubensbekenntnis“, Berlin/New York 1999, S. 91f, 
Anm. 321 (mit weiterer Lit.). 

?? Vgl. Optat. 2,3944. 

33 Dazu allgemein: Brandenburg (1994); Rebillard (1993); Richard Krautheimer, Men- 
sa—coemeterium—martyrium, in: CAr 11 (1960), S. 15-40; Johannes Kollwitz, Art. Coemete- 
rium, in: RAC 3, 1957, Sp. 231-235; Müller (1901), S. 794-877. 

24 [n einem Fragment des kretischen Historikers Dosiades aus dem 4. oder 3. Jahrhundert 
v.Chr. meint Kotunrtnptov z.B. ein „Gästezimmer“ (Dosiad. Hist. 4,143C). Die Vorstellung vom 
Tod als einem „Schlafen“ ist auch bei paganen Autoren belegt, so zum Beispiel bei Cic., Tusc. 
disp. 1,38, Ov., Amor. 2,9,41 und Hor., Od. 1,24,5 (vgl. dazu die zu einseitige Beurteilung der 
paganen Quellen bei Rush [1941], S. 1-17). Auf paganen Inschriften finden sich zuweilen For- 
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stätte“ zweifellos attraktiv, weil dieser Euphemismus als Ausdruck christli- 
chen Auferstehungsglauben gedeutet werden konnte". Nicht diese inhaltli- 
che Ebene soll jedoch an dieser Stelle in erster Linie interessieren, sondern 
die Konsequenzen des Sprachgebrauches für den rituellen Kontext. 

Selbst wenn коциттӣріоу, wie gesagt, auch in einigen wenigen nicht- 
christlichen Texten nachzuweisen 15226, so findet er sich doch vor allem bei 
christlichen Autoren wie Origenes, Hippolyt oder Tertullian sowie in christli- 
chen Inschriften; in der Bedeutung eines zusammenhängenden geschlossenen 
Friedhofsbezirkes meines Wissens sogar ausschlieBlich dort?" 
Grund, weshalb ihm іп der Sekundärliteratur große Aufmerksamkeit zuteil 
geworden ist. Hugo Brandenburg hat das Wort coemeterium sogar mit einem 
„Zeichen des Kulturumbruchs der Spätantike“ assoziiert und ihn so in einen 


Zusammenhang mit durchgreifenden Veränderungen der antiken rituellen 
238 


. Dies ist der 


Tradition gestellt 

In der Kirchengeschichte des Eusebius spricht ein paganer römischer Prä- 
fekt ausdrücklich von den коиттӯра Kadovpeva, also den (von den Chri- 
sten) „so genannten Koimeterien'??, Der übliche, von den paganen Mitmen- 
schen für „Grab“ gebrauchte Begriff тафос findet sich dagegen vor allem bei 
frühen christlichen Autoren relativ selten. uvnpetov schließlich ist bei 
christlichen wie paganen Autoren ganz gebräuchlich”®, bezeichnet jedoch 


den größeren Grabbau oder das Familiengrab (ursprünglich natürlich das Ge- 


düchtnismal)^!. 


mulierungen wie somnum aeternale (ICUR 1,3978; 3,9290). Zu Quellen und Etymologie s. noch 
Henri Leclercq, Art. cimetiére, in: DACL 3.2, 1914, Sp. 1625-1665; Rebillard (1993), S. 975f. 

235 S.denu. zit. Text des Johannes Chrysostomus, Coemet. 
Im Osten gibt es sogar vereinzelte Belege für einen Gebrauch von kot mnrüprov im Sin- 
ne von „Begräbnisplatz“, die vielleicht schon aus vorchristlicher Zeit stammen, s. zum Beispiel 
die Inschrift IG 3,3545. 

77 Zum Beispiel Tert., Anim. 51,7; Or., Hom. in Jer. 4,3,16; Hipp., Haer. 9,12,14; TA 40; 
Eus., H.e. 7,11,10.7,13,2; Const. App. 6,30,2 (vgl. latD 61,19); Optat. 6,7; Hier., Vir. ill. 16; Ru- 
fin, Hist. 9,2; Aug., Ep. 22,6. Rebillard (1993) ist dagegen der Meinung, in den frühen Texten 
bezeichne coemeterium auschlieBlich ein Einzelgrab; im Sinne eines geschlossenen Grabbezir- 
kes tauche es erst sehr viel später (6. Jh.) auf. Tatsächlich ist eine solche Übersetzung in den 
meisten Fällen möglich, z.T. scheint mir jedoch die verbreitetere Übertragung zwangloser, so 
z.B. im Falle von Hippol., Haer. und Eus., H.e. Auf jeden Fall ist der Begriff in christlichen 
Texten gángig, in paganen Texten jedoch nur sehr selten anzutreffen (s. den Befund von ThLL 
und ThLG). Rebillards Kritik enthält jedoch eine berechtigte Warnung vor einer vorschnellen 
anachronistischen Übertragung kirchlicher Zustände des frühen Mittelalters auf die vorkonstan- 
tinische Zeit, wie sie in der Sekundärliteratur noch sehr häufig anzutreffen ist. Vgl. dazu u.a. 
noch Kap. 3.2.1 und 3.3.3. 

38 Brandenburg (1994), S. 206-232. 

?? Eus., H.e.7,11,10. Der gleiche Ausdruck findet sich in Eusebs Version des Gallienus- 
Reskriptes, H.e. 7,13,2. 

7?" Vgl. zum Beispiel die in dieser Arbeit zitierten Passagen bei Gregor von Nyssa, Julia- 
nus, Kyrill, den Johannisakten etc. 

Etwa in Thu. 1,138,5. S. dazu Testini (1966), S. 83-85, sowie Kótting (1983), S. 386. 
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Der Ausdruck coemeterium hat sich im lateinischsprechenden Westen als 
Lehnwort eingebürgert. Die vermutlich älteste Erwähnung des Begriffes 
stammt von dem für die Entwicklung des christlichen Lateins (des „theologi- 
schen“ Lateins) so wichtigen Autor Tertullian: 


Es wird auch jene Geschichte bei den Unsrigen [den Christen] erzáhlt, in einem 


coemeterium habe eine Leiche für eine andere, die neben sie gelegt werden 


mußte, Platz für die Beisetzung gemacht". 


Auffallend ist die Verwendung eines griechischen Ausdrucks für etwas so 
Alltágliches wie eine Grabanlage allemal—immerhin handelte es sich nicht 
um einen komplizierten philosophischen Begriff oder eine technische Erfin- 
dung aus dem Osten, für die die Übernahme eines östlichen Lehnwortes nä- 
her gelegen hatte. Auch in Inschriften findet sich coemeterium in Varianten 


háufig, so in Sizilien, Lykonien, Kappadokien, Kylikien, Syrien, Griechen- 


land (insbes. Attika und Makedonien)”. 


Es gibt einen kurzen Text aus dem späten 4. oder frühen 5. Jahrhundert 
von Johannes Chrysostomus, der sich ausdrücklich mit dem Begriff 
KoLuntnptov beschäftigt. Der Verfasser versucht darin eine etymologische 


Deutung dieses Begriffes, der inzwischen schon geraume Zeit im Umlauf 
44 
war“: 


Deswegen wird auch dieser Ort Coemeterium genannt, damit du lernst, daß die, 


die vollendet sind und darin liegen, nicht gestorben sind, sondern schlafen und 


ruhen”. 


Chrysostomus liefert damit ein Beispiel für die ganz gängigen „ätiologi- 
schen“ Argumentationsschemata der antiken Kirchenschriftsteller. Einerseits 
betont er in seinen Ausführungen die Besonderheit dieses Begriffes als einer 
Versinnbildlichung des spezifisch christlichen Auferstehungsglaubens. Ande- 
rerseits zeigt er damit, daß es sich zu seiner Zeit bereits um eine inzwischen 
verselbständigte sprachliche Konvention handelte, deren wörtliche Bedeu- 


#2 Est et illa relatio apud nostros, in coemeterio corpus corpori iuxta collocando spatium 
accessui communicasse (Tert., Anim. 51,7; CChr.SL 2, S. 858,38-40—diesem Text folgt auch 
Waszink [1947], S. 533). Zur „Sondersprache“ Tertullians vgl. nur Stephan W. Teeuwen, 
Sprachlicher Bedeutungswandel bei Tertullian. Ein Beitrag zum Studium der christlichen Son- 
dersprache, SGKA 14.1, Paderborn 1926; Braun (1977). 

9 5. dazu ausführlich L. Robert, Les inscriptions de Thessalonique, RPh 100 (1974), 
S. 180-246. Zahlreiche Beispiele finden sich v.a. in IG 3,2. 

^"^ Vgl. ILCV 3,328, vgl. Franz Joseph Dólger, IX8Y 5, Münster 1943, S. 710-714; N. 
А. Bees, Corpus der griechisch-christlichen Inschriften von Hellas 1.1. Isthmos-Korinthos, 
Athen 1941, S. 68-72; Kollwitz (1957), Sp. 231-235. 

43 бід тобто Kal aÙTÒG 6 тбтос KOLLNTHpLOV фудиастаї, iva uáOnc STi o TETE- 
Md Kai evtavOa keipevot ov тєдикасіу алай KotpwvTat Kai кавєйббомої. Chrys., 

oemet. 1. 
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tung— „Schlafstätte“—es in Erinnerung zu rufen lohnte. 

Inwieweit ist es nun berechtigt, diesem Begriff eine über Fragen von 
Konvention und Etymologie hinausgehende historische Bedeutung beizumes- 
sen, ihn als ,,Zeichen eines Kulturumbruches“ zu interpretieren? Eine ganze 
Reihe von ähnlichen als spezifisch christlich angesehenen Ausdrücken und 
Wendungen sind in diesem Sinne ausführlich „lexikographisch“ beleuchtet 
worden mit dem Ziel, Anhaltspunkte für die Entwicklung einer christlichen 
„Gruppen-“ oder „Sondersprache“ zu finden", Neben dem philosophischen 
Vokabular, für das im Laufe der Entwicklung und Ausdifferenzierung der 
neuen christlichen Lehre zwangsläufig auch neue Begriffe benötigt wur- 
den". sind dabei auch Wörter des täglichen Gemeindelebens unter die Lupe 
genommen worden, wie zum Beispiel die frühe christliche Amtsterminolo- 


7*5 Viele dieser Untersuchungen gehen auf die ältere, aber weiterhin umstrittene These 
Christine Mohrmanns zurück, das christliche Griechisch und das christliche Latein habe sich 
zunächst als besondere Gruppen- oder Sondersprache entwickelt. S. neben den bereits erwähn- 
ten Beiträgen z.B. Christine Mohrmann, Das Sprachproblem in der frühchristlichen Mission, in: 
ZMR 38 (1954), S. 103-111; dies., Liturgical Latin. Its Origins and Character, Washington D.C. 
1957/London 1959, sowie die zahlreichen Schriften ihrer Schüler. Vgl. Terstegen (1941); 
G.J.M. Bartelink, Lexicologisch-semantische studie over de taal van de Apostolische Vaders, 
Utrecht 1952; ders., Quelques observations sur parresia dans la littérature paléo-chrétienne, 
Graecitas et Latinitas Christianorum Primaeva Suppl. 3.1, Nijmegen 1970; Vermeulen, A.J., The 
semantic development of Gloria in early-Christian Latin, LCP 12, Nijmegen 1956, Joseph Yse- 
baert, Greek baptismal terminology. Its origins and early development, GCP 1, Nijmegen 1962; 
Arpad P. Orbán, Les dénominations du monde chez les premiers auteurs chrétiens, GCP 4, Nij- 
тереп 1970; A. Hilhorst, Sémitismes et latinismes dans le Pasteur d’Hermas, GCP 5, Nijmegen 
1976. S. auBerdem zu áhnlichen Fragestellungen René Braun, Deus Christianorum. Recherches 
sur le vocabulaire doctrinal de Tertullien, 2. Aufl. Paris 1977; Reinhold Reck, Kommunikation 
und Gemeindeaufbau. Eine Studie zu Entstehung, Leben und Wachstum paulinischer Gemein- 
den in den Kommunikationsstrukturen der Antike, Stuttgart 1991. Ein Überblick über weitere 
Literatur findet sich, nach Begriffen geordnet, bei Hermann Josef Sieben, Voces. Eine Biblio- 
graphie zu Wortern und Begriffen aus der Patristik (1918-1978), BPatr.S 1, Berlin/New York 
1980. Vgl. zur Frage im Rahmen der Rhetorik der griechischen Autoren Kinzig (1997), insbes. 
S. 650. 

Uber die im engeren Sinne lexikographischen Fragestellungen hinaus ist in diesem Zu- 
sammenhang das Modell der ,,In-Group-Language“ von Bedeutung. Seit Beginn des 20. Jahr- 
hunderts gibt es soziologische und linguistische Untersuchungen spezifischer Verstündigungs- 
normen innerhalb bestimmter Gruppen, die bereits 1906 William Graham Sumner den Begriff 
der In-Group-Language prägen ließen (William Graham Sumner, Folkways. A study of the so- 
ciological importance of usage, manners, customs, mores and morals, Perennial works in socio- 
logy, New York 1979 [Erstausgabe New York 1906], S. 12f). Dabei geht es um jede Art von 
Sprachcodes, die nur von Mitgliedern einer definierten (sozialen) Gruppe gebraucht und ver- 
standen werden (z.B. Sprachcodes von Sportlern wie zum Beispiel Golfspielern (,,Bir- 
die "/, Eagle“/, Вовеу"/, Рипеп"/, Driven") ebenso wie die von Karnevalisten (,,Kam- 
pagne "4. Helau "7, Aktiver") oder Jazzmusikern (,,Gig“/,, Groove 7, Session "/, Jammen "). Die 
Funktion dieser Codes ist háufig eine dreifache: Einerseits geht es darum, eine gemeinsame 
Verstándigungsnorm zu finden und ein Gefühl von Gemeinschaft und Identität aufzubauen und 
zu stabilisieren, andererseits aber auch darum, ,,Gruppenfremde zu exkludieren" (Reck [1991], 
S. 79). Reinhold Recks Studie zur Sprache der paulinischen Schriften kommt mit Hilfe dieses 
Modells z.B. zur Bestimmung einer paulinisch-christlichen Sondersprache, die sich aus den 
Sprachcodes der Septuaginta herausgebildet hat: ein frühchristlicher „In-Code“. 

M! S, dazu Samuel Laeuchli, The language of faith. An introduction to the semantic di- 
lemma of the Early Church, London 1965. 
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gie" ?. In diesem Zusammenhang hat Christine Mohrmann eine Reihe von 
Thesen zu semasiologischen Vorlieben der antiken christlichen Autoren ver- 
treten. So beschließt sie zum Beispiel eine Untersuchung der Begriffe боса, 
Єбуос und eipnvn: 
Solche tiefgreifende Bedeutungsánderungen sind nur móglich, wenn sie hervor- 
gerufen und gestützt werden durch ein sehr starkes Gruppenbewußtsein; sie 
vollziehen sich aber am leichtesten und normalsten an alltagssprachlichen 


nichttechnischen Wórtern, welche die Bedeutung leichter absorbieren als ausge- 


sprochene termini technici. Besonders termini technici der heidnischen Religio- 


nen sind im allgemeinen von dieser Neubildung ausgeschlossen", 


Ist es nun berechtigt, auch die patristische Verwendung von coemeteri- 
um/KoLunrtnpıov in diesem Sinne zu interpretieren? In der Tat ist coemeteri- 
um/kotjimrrptov kein ausgesprochener terminus technicus und ist von einem 
geläufigen Verbum abgeleitet (kotjtáeiv). Coemeterium ist auch weit genug 
von der Bedeutung des Verbum entfernt, um eine besondere Distanz zur All- 
tagssprache einzunehmen; das aus dem Griechischen abgeleitete und in ein 
Nomen verwandelte Wort der ,,Schlafstatte“ war keineswegs ein gängiges 
Substantiv, wie sein extrem seltenes Autauchen in der paganen Literatur be- 
zeugt (s.o.). SchlieBlich hat coemeterium auch keine Vorgeschichte als reli- 
gióser Begriff, weder pagan noch jüdisch. Folgte man also diesem Gedan- 
kengang, so lieBe sich der Begriff coemeterium tatsáchlich als Teil einer 
christlichen ,,Sondersprache“ oder, wenn man William С. Sumners oben an- 
gesprochene Terminologie benutzen möchte, als Teil des ,,In-Codes“ früher 
Christen bezeichnen. In diesem Sinne káme dieser Vokabel eine hohe Be- 
deutung als sprachliche Grenze, um nicht zu sagen Abgrenzung zwischen in- 
group und out-group zu, wie ihn Chrysostomus' háufiger Gebrauch der 
1. Person Plural in seinem kurzen Text nahelegen kónnte. 

Allerdings ergeben sich sogleich folgende Probleme: Während das lateini- 
sche coemeterium tatsáchlich ein ganz neues Substantiv der literarischen 
Christenheit ist, so findet sich das griechische Kolunrnpıov im Sinne eines 
„Bestattungsortes“ durchaus schon in paganen Texten. Aus der frühesten 
Zeit, auf die sich die meisten der lexikographischen Untersuchungen der er- 
wähnten sogenannten ,,Nijmegen-Schule* konzentrierten, fehlen christliche 


M* Joseph Ysebaert, Die Amtsterminologie im Neuen Testament und in der Alten Kirche. 


Eine lexikographische Untersuchung, Breda 1994. 

M9 Ebd., S. 106f. Dementsprechend bevorzugt nach Mohrmann die frühe christliche Spra- 
che áytoc vor iepóc, mapovoia vor ётифауєа und просєоҳт vor ікєсіа: „So hat das Neu- 
heitserlebnis, das so charakteristisch ist für das westliche Christentum, den Gebrauch von Lehn- 
wörtern zweifelsohne gefördert‘. Ebd., S. 109. 
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Zeugnisse für diesen Ausdruck; erst seit Tertullian bzw. Origenes taucht er 
häufiger auf, und wirklich gängig scheint er erst in nach-konstantinischer Zeit 
geworden zu sein (Eusebius, Chrysostomus, Apostolische Konstitutionen, 
Hieronymus, Augustinus etc.). Viele der soziologischen Prämissen der ,,In- 
Codes“ bzw. „Gruppensprache“ verlieren in dieser Zeit bereits an Bedeutung, 
in der kirchliche Amtstráger in staatstragende Positionen aufrücken und sich 
die Kirche der Offentlichkeit auf breiter Front óffnet. 

Auch wenn man deshalb coemeterium weder als ,,Zeichen des Kulturum- 
bruches“ noch als „frühchristliche Sondersprache“ verstehen möchte, so ist 
doch festhalten, daß manche christlichen Autoren den Ausdruck bewußt zur 
Abgrenzung von paganen Bestattungen und Totengedenkfeiern benutzen 
(zum Beispiel noch Eusebius). Johannes Chrysostomus deutet ihn sogar ganz 
dezidiert als Ausdruck eines spezifisch christlichen Todesverständnisses, das 
den órtlichen und sprachlichen Kontext christlicher Bestattungen von dem 
paganer Beerdigungen unterscheidet. Über die tatsächlichen Unterschiede in 
der Praxis ist damit noch nichts ausgesagt, genausowenig wie die Forderung 
der Trennung christlicher und paganer Gräber ein Jahrhundert früher sofort 
zu einer generellen solchen Trennung geführt hat (s. Kap. 3.2.1). In diesem 
Sinne korrespondiert das punktuell im Begriff des coemeterium zu Tage tre- 
tende sprachliche Umfeld der Bestattungsrituale recht genau mit dem, was 
sich bereits über deren ráumlichen Kontext hat sagen lassen, der auf ein Ne- 
beneinander von Abgrenzungsforderungen und faktischer Gemeinschaft von 
Christen und Nichtchristen hinwies. 


3.3 Ritualelemente des Prozesses Sterben—Tod—Bestattung—Totengedenken 


Es ist unbestritten—und Voraussetzung für diese Arbeit—, daß die Christen 
der Alten Kirche ebenso wie ihre paganen Zeitgenossen Sterben und Tod mit 


Ritualen zu bewältigen versuchten. Wie ich eingangs betont habe, gehört zur 
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religiösen Praxis nicht nur das Ritual, sondern auch das Wort” . Dennoch 


konzentriert sich die vorliegende Untersuchung aus den eingangs genannten 
Gründen auf die erste Hälfte dieses Zusammenhangs, die Rituale, genauer: 


7? Das Wort bzw., wie man es heute häufig auszudrücken pflegt, der im Wort formulierte 


„Mythos“: Ritus und Mythos gehören zusammen, wenn der Ritus als „Symbolträger“ (Victor 
Turner) fungieren und über sich selbst hinausweisen soll. Sonst handelte es sich—um es mit 
Tom Driver sagen—um bloße „Ritualisierung“, also um gewohnheitsmäßiges, repetitives All- 
tagsverhalten. S. Tom F. Driver, The magic of ritual. Our need for liberation rites that transform 
our lives and communities, San Francisco 1991; vgl. dazu auch Sundermeier (1998), S. 260. 


DER RITUELLE UMGANG MIT DEM ТОР NACH CHRISTLICHEN QUELLEN 157 


die Aussagen der antiken Quellen über die Form der Rituale. Der weniger be- 
stimmte Begriff „Ritual“ beziehungsweise „rituell“ ist dabei dem Terminus 
Liturgie", liturgisch" vorzuziehen, solange man noch nicht von liturgischen 
Formen reden kann, die bereits eine überregionale Einheitlichkeit und Tradi- 
tion reprásentieren. Die Voraussetzungen für eine solche Einheitlichkeit wa- 
ren erst nach der Zeit Konstantins gegeben, wie wir noch sehen werden. Der 
Osterfeststreit zeigt zwar, daB es bereits Ende des 2. Jahrhunderts Bestrebun- 
gen zu liturgischen Vereinheitlichungen gab, gleichzeitig jedoch auch, wie 
wenig einheitlich die Praxis der christlichen Gemeinden tatsáchlich war—zu 
einer wirklichen Einigung in der Osterfrage kam es immerhin erst im 
6. Jahrhundert?"'. 

Diese beiden Überlegungen müssen im Auge behalten werden, wenn im 
folgenden Abschnitt versucht wird, die Aussagen der vorhandenen Quellen 
zu den Formen der Rituale im Zusammenhang mit Sterben und Tod zusam- 
menzufassen. Um trotz der genannten Pluralitát der historischen Formen und 
der bereits deutlich gewordenen breiten und unsystematischen Streuung des 
Quellenmaterials eine verwertbare Darstellung zu erreichen, richtet sich die 
Gliederung nach dem in Kap. 2.1 vorgestellten und in der anthropologischen 
Forschung üblichen rituellen Ablaufschema, ist also sozusagen biographisch- 
beziehungsweise „thanatographisch“-chronologisch angeordnet (Ster- 
ben—Tod—Bestattung—Totengedenken). Die zeitliche und geographische 
Differenzierung der verschiedenen rituellen Formen geschieht innerhalb die- 


ser chronologischen Ordnung, soweit die Quellen Aussagen darüber zulassen. 


3.3.1 Sterben 


In verschiedenen Texten der frühen Kirche wird der Tod besonders ausge- 
zeichneter Christen beschrieben. Weil der Todeszeitpunkt eines Menschen 
gewóhnlich nicht willkürlich festgelegt wird, ist das Sterben selbst nicht im- 
mer Gegenstand eines rituellen Umganges mit dem Tod. Das europäische 
Mittelalter hat hier einen ganz besonderen Akzent gesetzt: Damals galt der 
plötzliche, nicht von Sterbesakramenten begleitete Tod als äußerst unwill- 


5! S. dazu die ausführliche Bibliographie bei Giuseppe Visonà, Art. Ostern/Oster- 
fest/Osterpredigt I., in: TRE 25, 1995, S. 517-530. Zur liturgischen und rituellen Pluralität s. 
zum Beispiel auch Drobner (1982), S. 10-13. 
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kommen”. In vielen anderen Kulturen setzen die Rituale jedoch erst nach 
dem Tod ein. So folgt zum Beispiel auf den Eintritt des Todes in Griechen- 
land oft unmittelbar die Totenklage. Weil sie oft sehr plótzlich beginnt, kann 
dies heute für westliche Beobachter nach wie vor irritierend sein. Aus dem 
antiken Rom hatte ich neben der Totenklage die conclamatio im engeren 
Sinn erwáhnt, das Ausrufen des Namens des Verstorbenen unmittelbar, 
nachdem das Leben aus ihm gewichen 152°. Bereits in der Antike wird von 
Christen—und Nichtchristen?”” —in unmittelbarer Todesnähe berichtet, denen 
eine bewußte und von rituellen Aktionen begleitete Vorbereitung auf diesen 
Moment wichtig war. Ein ausführliches Beispiel einer solchen Schilderung 
aus dem Osten ist der schon erwähnte Bericht des Gregor von Nyssa vom 
Tod seiner Schwester Makrina. Gregors Darstellung zeichnet das Bild eines 
idealen Abschiedes vom Leben, an dessen Ende ein für einen frommen Chri- 
sten übliches (Gebets-)ritual steht. Im Falle seiner Schwester ist es das 


Abendgebet, mit dem sie ihr Leben beschlossen haben soll: 


Als inzwischen der Abend herangekommen war und man ein Licht hereinge- 
reicht hatte, schlug sie plötzlich ihre Augen auf, schaute zum Glanz hin und gab 
zu erkennen, daß sie auch das abendliche Dankgebet sprechen wolle; weil aber 
die Stimme versagte, führte sie im Herzen und durch Bewegung ihrer Hände 
den Vorsatz aus; und ihre Lippen bewegten sich dem inneren Drang gemäß. Als 
sie aber das Gebet vollendet hatte und die Hand zur Bekreuzung ans Gesicht 
führte, um damit das Ende des Gebets anzuzeigen, beschloß sie, ganz schwer 
und tief aufatmend, zugleich mit dem Gebet ihr Leben”. 


Aus dem Westen gibt es einen ähnlich „idealen“ Bericht von der Todesvorbe- 
reitung eines jungen Christen, von dem Evodius in einem Brief an Augustin 
erzählt: 


Auch wünschte er, „aufgelöst“ und mit Christus zu sein, was ihm erfüllt wurde. 
Denn er war 16 Tage lang krank bei seinen Eltern, und aus seinem Gedächtnis 
zitierte er fast die ganze Krankheitszeit lang aus den Schriften. Aber als das Le- 
bensende unmittelbar bevorstand, sang er, für alle zu hören: „Meine Seele ver- 


7? S. dazu ausführlich etwa Paxton (1990), Ohler (1990) und Binski (1996), dort noch 
zahlreiche weitere Lit. zur mittelalterlichen ars moriendi. 

53 Vgl. Kap. 2.5. 

7^ Vgl. die im folgenden angeführten Beispiele aus der paganen Lit. 

5*5 Kai Ev тобтоїс тўс éomépac ëm Aofoton kai фотос̧ єіскошодєутос düpóov тё 
óupdTov ёікастє(Ласа KUKAOV Kal трос Tijv абуђи dmi8oUca Єкбтлос Lev rjv kai $0éy- 
басда Tijv EmAUXVIoV eUxapioTíav продорооџрёит: тўс de dws émAeunobons бій тўс 
карбіас Kal did тўс тди Xeipuv kivrjoeuc émArjpou THY прӧбєои Kal Td xelAn прос тўи 
€v6o0ev Opp сумєкіиуєї то" wo бе єпАйраює "äu evxaptotiav kai й xeip émax0eica бій 
тїс obpayidos TW просото TO Tépac Tí; EVXTG 8veorjuave, uéya ті Kal Búðlov dvat- 
уєбсаса ті) mpoceuxü THY Coi ovykarteAntev. Gr. Nyss., V.Macr. 985B (GNO 8.1, 
S. 398,23-399,9; Übers. Karl Weiß, BKV 56, S. 358). 
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langt und sehnt sich nach den Vorhöfen Gottes‘; danach sang er wiederum: 
„Du hast mein Haupt mit Öl gesalbt, und wie herrlich ist Dein Kelch, der trun- 
ken macht!?"* Damit war er beschäftigt, dieser Tröstung erfreute er sich. Als 
das Ende sich daraufhin näherte, fing er an, sich auf der Stirn zu bekreuzigen 
(signare); so sank die Hand zum Mund, weil er sich den zu bekreuzigen 


wünschte, als bereits der innere Mensch (und der Tag für Tag völlig wiederher- 


gestellte) die Heimstatt aus Lehm verlassen hatte"? 


Eine ebenfalls áhnliche, aber offenbar weniger idealisierte Beschreibung 
überliefert vom Tode Augustins sein Biograph Possidius: 


Gewiß, jener Heilige, Göttliche hat in seinem reichen Leben, das für das Wohl 
und das Glück der heiligen katholischen Kirche aufgeopfert wurde, 76 Jahre 
gelebt, als Kleriker oder als Bischof ungefáhr 40 Jahre. Er pflegte uns im ver- 
trauten Gesprách zu sagen, daB nach dem Empfang der Taufe auch vortreffliche 
Christen und Priester nicht ohne würdige und angemessene BuBe den Kórper 
verlassen dürfen. Was das anbetrifft, so übte er sie selbst, mit ihr verschied er in 
seiner letzten Krankheit. Denn er hatte angeordnet, die davidischen Psalmen, 
von denen nur sehr wenige von der Buße handeln, aufzuschreiben; in den Ta- 
gen seiner Krankheit betrachtete er im Bett liegend gegen die Wand gelehnt die 
Schreibbögen (quaterniones??), las sie, und weinte unablässig und reichlich, 
und damit seine Absicht von niemandem beeintráchtigt würde, bat er uns An- 
wesende ungefähr zehn Tage, bevor er seinen Körper verließ, daß nicht einer zu 
ihm hereintrete, außer zu der Zeit, wenn die Ärzte zur Untersuchung hereinkä- 
men, oder wenn ihm Stärkung hereingebracht würde?®. 


In allen drei Fällen—es gibt noch weitere ganz ähnliche Texte” —sind es al- 


56 Vgl. Ps 84,3. 

57 Vgl. Ps 23,5. 

5* Optabat quoque, quod ei praestitium est, dissolui et esse cum Christo. nam aegrotauit 
sedecim diebus apud parentes suos et memor sui de scripturis paene tota aegritudine loqueba- 
tur. sed ut ad finem uitae proximus esse coepit, psallebat audientibus omnibus: Desiderat et 
properat anima mea ad atria dei post hoc iterum psallebat: Inpinguasti in oleo caput meum et 
poculum tuum inebrians quam praeclarum est! ibi fuit occupatus, hac se oblectabat consolatio- 
ne. deinde cum solui coepisset, signare se coepit in fronte, ita ut sic descenderet manus ad os. 
quod sibi cupiebat signare, cum iam interior homo et bene renouatus de die in diem domum lu- 
team dimisisset. Aug., Ep. 158,2; CSEL 44, S. 489,16-27. 

Der buchtechnische Ausdruck guaterniv bezeichnet vier einfach gefaltete und ineinan- 
dergelegte Blatter (= 16 Buchseiten), aus denen in Antike und Mittelalter codices gefertigt wur- 
den. Es gab auch quiniones, seniones, septeniones etc. 

Sane ille sanctus in vita sua prolixa pro utilitate ac felicitate sanctae Ecclesiae catholi- 
cae divinitus condonata, vixit annis septuaginta et sex, in clericatu autem vel episcopatu annis 
ferme quadraginta. Dicere autem nobis inter familiaria colloquia consueverat, post perceptum 
baptismum, etiam laudatos Christianos et sacerdotes absque digna et competenti poenitentia 
exire de corpore non debere. Quod et ipse fecit, ultima qua defunctus est aegritudine: nam sibi 
iusserat Psalmos Davidicos, qui sunt paucissimi de poenitentia, scribi, ipsosque quaterniones 
jacens in lecto contra parietem positus diebus suae infirmatis intuebatur, et legebat, et iugiter 
ac ubertim flebat: et ne intentio eius a quoquam impediretur, ante dies ferme decem quam exiret 
de corpore, a nobis postulavit praesentibus, ne quis ad eum ingrederetur, nisi iis tantum horis, 
quibus medici ad inspiciendum intrarent, vel cum ei refectio inferretur. Possidius, V. Aug. 31, 
PL 32, Sp. 63f. 

%1 So z.B. die Schilderung des Todes Martins von Tours (gest. 397) bei Sulpicius Severus 
(gest. 430), Ep. 3,6-21. Auch in diesem Bericht spielt neben anhaltenden Gebeten der Verzicht 
auf materielle Annehmlichkeiten in den letzten Stunden eine große Rolle (,,Ein Christ soll auf 
Asche sterben!“). Die Lebensbeschreibung des Martin durch Sulpicius Severus wurde zur „Mu- 
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so die Rituale des christlichen Alltags, die auch im Zentrum der Todesvorbe- 


reitung stehen: Gebete, (Buß-)Psalmen, Bekreuzigung (odpayiCetv bezie- 
hungsweise signare”). 

Diese drei Textbeispiele mögen an dieser Stelle genügen. Es wäre ein für 
weitere Untersuchungen lohnendes Gebiet, die Sterbedarstellungen der rei- 
chen Vitenliteratur der christlichen Spätantike genauer zu beleuchten und in 
einem Vergleich mit paganer Literatur Gründe für bestimmte Darstellungs- 
muster, Unterschiede und Gemeinsamkeiten herauszuarbeiten (Vergleich mit 
stoischen Traditionen, gemeinsamen populären Jenseitsvorstellungen?®, die 
Rolle biblischer Texte?“ etc.). Bekannte pagane Todesbeschreibungen haben 
etwa Platon?®, Tacitus? 6, Libanios oder Ammianus Marcellinus”” hinterlas- 
sen. 

Für unser Thema ist ein anderer Aspekt der christlichen Sterbevorberei- 
tung jedoch bedeutender. Neben den erwähnten Gebeten und Psalmen, die si- 
cher nicht nur beim Tode Augustins und Makrinas wichtig waren, spielen 
nämlich zwei weitere Rituale in den christlichen Quellen eine Rolle: Taufe 


und Abendmahl. 


3.3.1.1 Taufe 


Die Taufrituale der antiken Christen sind im hier beleuchteten Zusammen- 
hang aus mindestens zwei Gründen von Bedeutung: Zum einen konnte die 
Taufe Teil der mit dem Tod eines Christen in Verbindung stehenden Rituale 


sterbiographie" mittelalterlicher Hagiographie und fand noch zahlreiche spätere Nachfolger (s. 
Amo Borst, Lebensformen im Mittelalter, Farnkfurt/Berlin 1973, S. 123; vgl. David Hugh Far- 
mer, Art. Hagiographie I., in: TRE 14, 1985, S. 360-364). 

%2 Dieser Sprachgebrauch ist seit dem 2./3. Jh. zu finden (Barn 9,8; Tert., Coron. 3,4-4,1; 
Cypr., Testim. 2,22; Cyr. H., Catech. 13,3 (zur Diskussion um die Verfasserschaft dieses Textes 
s. die Einleitung Georg Rówekamps zu seiner Ausgabe FC 7, S. 8-15); Chrys., Hom. 54 in Mat. 
4). Das Kreuzeszeichen selbst geht vielleicht sogar ins 1. Jh. zurück. Vgl. v.a. Erich Dinkler, Si- 
gnum Crucis, Tübingen 1967, S. 26-54; s. außerdem Oded Irshai, Cyril of Jerusalem. The appa- 
rition of the cross and the Jews, in: Ora Limor/Guy G. Stroumsa (Hg.), Contra Iudaeos. Ancient 
and medieval polemics between Christians and Jews, Tübingen 1996, S. 85-104; Franz Joseph 
Dólger, Beitráge zur Geschichte des Kreuzzeichens, JAC 1, Münster 1958, S. 5-19; Ernest Be- 
resford-Cooke, The sign of the cross in the Western liturgies, New York 1907, Victor Schultze, 
Art. Kreuzeszeichen, in: RE! 11, 1902, S. 93-96. Weitere Lit. findet sich bei Heinz- -Wolfgang 
Kuhn, Art. Kreuz II., in: TRE 19, 1990, S. 713-725, und Sister Charles Murray, Art. Kreuz IIl., 
in: ebd., S. 726-732. 

7? Vgl. dazu zum Beispiel Lact., Inst. 7,12,22. Zu dieser Stelle und zu weiteren populären 
Anschauungen s. Rush (1941), S. 91f. 

Insbes. die Abschiedsreden des AT und NT (etwa Joh 13-17). 

25 "Tod des Sokrates: РІ., Phd. 63-67. 

266 Tod des Stoikers Paetus Thraesa: Tac., Ann. 16,34. 

%7 Bericht des Todes Julians: Amm. Marc. 25,3; Lib., Or. 18. 
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werden, wenn er sie auf dem Sterbebett empfing. Diese sogenannte Klini- 
kertaufe scheint zu bestimmten Zeiten eine große Popularität in der Alten 
Kirche besessen zu haben, vielleicht als Konsequenz des Wunsches nach ei- 
nem größtmöglichen Taufaufschub, möglicherweise auch als ,,Nottaufe" auf 
dem Krankenbett. Zweitens geben die Formen der antiken Taufriten einen 
Einblick in Grundlagen und Voraussetzungen der Rituale der Alten Kirche 
und insbesondere ihr Verhältnis zu—für die Todesrituale bedeutsa- 
men—Fragen kultischer Reinheit. Bei Totengedenken und Bestattung spielt 
die Taufe—im Gegensatz zu eucharistischen Feiern—keine Rolle. 

Bereits Tertullian bekämpft die Tendenz, Buße und Taufe aus Furcht vor 
dem hohen Anspruch des danach geforderten „sündenfreien“ christlichen Le- 
bens so lange wie möglich aufzuschieben/9 Er wendet sich dabei vor allem 
an Nichtchristen, die vor den Konsequenzen des Übertritts zum Christentum 
noch zuriickscheuen—von regelmäßigen Taufen auf dem Sterbebett ist bei 
Tertullian noch nicht die Rede. Seit der Zeit Konstantins findet sich jedoch 
eine groBe Zahl an Texten, die einen solchen extremen Taufaufschub bezeu- 
gen; häufig handelt es sich nun um Christen" u.a. Familienangehörige von 
Bischöfen‘ —, deren Lebensführung sich nicht von denen der getauften 
Gemeindeglieder unterschied. Das berühmteste Beispiel für eine spáte Taufe 
ist vielleicht die von Eusebius überlieferte Taufe Konstantins kurz vor seinem 
Той", Mitte des 4. Jahrhunderts scheint dies ganz gängige Praxis geworden 
zu sein, zumindest häuft sich jetzt die Kritik an diesem Vorgehen. Joachim 
Jeremias spricht deswegen gar von der ,,Krise der Kindertaufe“ in den Jahren 
ab 330, die erst im Verlauf der pelagianischen Streitigkeiten (um 420) über- 
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wunden wurde“ . Die folgende Bemerkung des Gregor von Nazianz hier nur 


als ein Beispiel für die zahlreichen Texte aus dieser Zeit, die die Taufe auf 


dem Sterbebett bekämpfen: 


Laßt uns nun getauft werden ..., solange die Stimme noch nicht stammelt be- 
ziehungsweise ausgedórrt ist oder —um nicht mehr zu sagen—die Fahigkeit zu 
den Worten der Initiation verloren gegangen ist; solange man noch zu einem 
Gláubigen gemacht werden kann, nicht stammelnd, sondern bekennend, nicht 


%8 Tert., Paenit. 6,3-24. 

19 бо wuchsen z.B. die drei Kinder des Bischofs Gregor d.Ä., Vater des Gregor von Nazi- 
anz, ungetauft auf. 

7? Eus., V.C. 4,66. 
б г. Ка Jeremias, Die Kindertaufe in den ersten vier Jahrhunderten, Góttingen 1958, 
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Mitleid, sondern Segen empfangend; solange dir das Geschenk noch deutlich 
und nicht zweifelhaft ist; solange die Gnade noch die Tiefe [der Seele] erreicht 
und nicht, bis der Leib zum Begräbnis gewaschen wird". 


Häufig nahm die späte Taufe den Charakter einer ,,Nottaufe" an, wobei sich 
das Motiv eines móglichst langen Taufaufschubs zuweilen geradezu mit dem 
eines christlichen Sterberituals vermischt. In den 360er Jahren wäre der junge 
Augustinus (geb. 354) beinahe während einer schweren Krankheit getauft 
worden; als sich sein Gesundheitszustand jedoch verbesserte, ließ seine 


73, Ähnliche Beispiele gibt es aus Kap- 


Mutter die Taufe wieder verschieben 
padokien, Gallien, Syrien, Dalmatien, ohne daf man das Phánomen geogra- 
phisch genauer eingrenzen kónnte^". Johannes Chrysostomos spricht von den 
bwrıodevres, die entweder als Kind mit ungewissen Uberlebenschancen 
oder während einer schweren Krankheit getauft wurden, die sie unerwarte- 


75 Auch Gregor von Nazianz kämpft in dem zitierten 


terweise überlebten 
Text gegen diese Art von ,,Verlegenheitschristen“, die sich erst taufen lassen 
wollen, wenn der Tod nahe ist, und damit die Taufe eher einem bestimmten 
Fieber (tupetoc) oder der Expertise eines Arztes verdanken als der Gnade 
Gottes?" 


auf dem Sterbebett als einem Teil des festen Ritualbestandes der Kirche spre- 


. Spátestens seit der Zeit Konstantins kann man also von der Taufe 


chen. Georg Kretschmar urteilt: 


Es ist damit zu rechnen, daß vielerorts nun die Zahl der Katechumenen die der 
getauften Christen weit übertraf ... Die Bedenken gegenüber der Klinikertaufe 
wurzeln im vierten Jahrhundert ... nicht nur darin, daß sie unter Umständen ge- 
spendet worden sein kónnten, die ihre Gültigkeit zweifelhaft scheinen lassen 
mochten, sondern daß sie nun, zum Sterbesakrament entartet, die dann doch 
Überlebenden zu Verlegenheitschristen stempelte ... [D]ie Taufe drohte nun 
tatsáchlich individualisiert und zum rein eschatologischen Sakrament zu wer- 


den, das zwar die Tür zum Himmel aufschlieBen kann, aber für das Leben auf 


Erden überwiegend Last oder gar Gefährdung 15127”. 


Trotz der Opposition von Autoritäten wie Basilius oder Chrysostomos 
scheint das Ritual der Klinikertaufe weit verbreitet gewesen zu sein, wodurch 


?? ВаттісӨдрєу ou... Bue ой парафорос ў yAwoca ovè катефууцбут) OVSE CHpt- 


ovTat, tva рӯ тАєїб ті A€yw, rà тўс роотаушу(ас рйрата: єшс баса! yevéo@at m - 
OTÓG, ойк єікабдиєуос GAN’ бмодоуойиємос, оок éAeoüuevoc GAAG ракарійдиємос" ёшс 
бтАбу cov то SWpov, GAA’ оюк арф Волох, Kai ToU BdBouc Тү xápic ümrerai, GAA’ oÙ TO 
copa emiTadia Aove Tat’ Gr. Naz. Or. 40,11 (SC 358, S. 218,1 und 220,17-23). 

73  Aug., Conf. 1,11. 

274 S. dazu die einzelnen Quellen bei Jeremias (1958), S. 102-114. 

735 Chrys., Hom. 23 in Act. 4. 

26 Gr. Naz. Or. 40,11 und 12. 

ТО Kretschmar (1970), S. 147f. 
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sich ,,die zentrale gottesdienstliche Handlung?” der Alten Kirche zumindest 
im 4. und 5. Jahrhundert in der täglichen Praxis häufig in der Nähe des Ster- 
bens und des Todes befand. 


Was dies für die rituelle Begleitung des christlichen Sterbens bedeutet, wird 
erst klar, wenn man sich dem Charakter der Taufrituale in der Alten Kirche 
näher zuwendet. Zahlreiche antike Quellen geben Einblick in die altkirchli- 
chen Taufrituale, spätestens seit dem 3. Jahrhundert auch mit genaueren An- 
gabe über den liturgischen Ablauf in einzelnen Gemeinden (Tertullian, Ori- 
genes, Cyprian u.a.^"). Eines dieser Dokumente enthält einen Katalog, der 
Voraussetzungen für die Zulassung von Katechumenen zur Taufe beschreibt. 
Er gehórt zu dem Textkorpus, das heute allgemein mit dem Begriff Traditio 
Apostolica bezeichnet wird. Lokalisierung und Datierung des Textes schei- 
nen bis heute „kaum lösbare“ Fragen zu sein (Christoph Markschies””). Si- 
cher ist jedoch, daß es sich um einen altkirchlichen Text handelt, der späte- 
stens im frühen 5. Jahrhundert abgeschlossen worden sein muß; Teile dessel- 
ben stammen aber offenbar aus dem (frühen) 3. Jahrhundert, Die Schlüs- 
selkategorie für eine Zulassung zur Taufe ist in dieser Quelle die kultische 
„Reinheit “ des Katechumenen (adj. ka0apóc beziehungsweise purus): 


Vom Zeitpunkt ihrer Absonderung an lege man ihnen jeden Tag zum Exorzis- 
mus die Hand auf. Wenn der Tauftag náherrückt, vollziehe der Bischof selbst 
den Exorzismus an einem jeden von ihnen, um sich zu überzeugen, ob er rein 
(ka8apdc/purus**’) ist. Wenn jemand nicht gut oder nicht rein ist, soll man ihn 
wegschicken, weil er das Wort nicht gläubig gehört hat. Denn es ist unmöglich, 
daB ein Fremder (sc. Damon) sich auf Dauer verbirgt. Man soll die Táuflinge 
anweisen, sich am Donnerstag zu baden und zu waschen. Wenn eine Frau men- 
struiert, soll man sie zurückstellen, und sie soll die Taufe an einem anderen Tag 
empfangen. Die Täuflinge sollen am Freitag fasten. Am Sabbath sollen sich 


7* So Kretschmar (1970), S. 5. 

7? Zu den frühen (vorkonstantinischen) Quellen gehóren neben den ntl. Zeugen v.a. Plin., 
Ep. 10,96; Arist., Apol. 15,11; Iust., Apol. 1,15,6; MartPol. 9,3; Iren., Adv. haer. 2,22,4; Clem. 
Al., Paed. 3,59,2; Tert., Bapt. 18,3-6, und Anim. 39,4; Or., Hom. 14 in Lc. 2,22, Hom. 8 in Lev. 
12, 2. Comm. 15 in Mt. 20,1-16, sowie Hom. in lesum nave 9,4; Cypr., Laps. 9 und Ep. 64,2-6. 
Einen guten Überblick über die vor- und nachkonstantinischen Quellen (inkl. epigraphischem 
Material) gibt Joachim Jeremias (1958), insbes. S. 11-22. 

7? Christoph Markschies, Wer schrieb die sogenannte Traditio Apostolica? Neue Be- 
obachtungen und Hypothesen zu einer kaum lósbaren Frage aus der altkirchlichen Literaturge- 
schichte, in: Kinzig/Markschies/Vinzent (1999), S. 1-74. 

7! Wenn es einen Konsens zur Datierung gibt, dann geht er dahin, daß eine Grundschrift 
aus dem 3. Jahrhundert noch eine oder mehrere Bearbeitungen im 3. und/oder 4. Jahrhundert er- 
fahren hat. Vgl. dazu zuletzt Markschies (1999), S. 1-74, s. insbes. S. 44ff. Joachim Jeremias 
u.a. sehen dagegen in dem Text „die Taufpraxis Roms in der zweiten Hälfte des 2. 2.5" wieder- 
gegeben, Jeremias (1958), S. 86. Zur Interpretation des hippolytischen Taufritus vgl. auch den 
erhellenden Ansatz von Rudi Fleischer, Verstündnisbedingungen religióser Symbole am Bei- 
spiel von Taufritualen. Ein semiotischer Versuch, Mainz 1984, S. 15-283. 

In der sahidischen Variante steht hier sanctus statt purus. 
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nach Anweisung des Bischofs die Táuflinge an einem Ort versammeln. Dann 
fordert er sie alle auf, zu beten und die Knie zu beugen. Unter Handauflegung 
beschwórt der Bischof alle fremden Geister, sie zu verlassen und nicht mehr in 
sie zurückzukehren. Wenn er den Exorzismus vollzogen hat, soll er ihr Gesicht 
anhauchen, und nach Bekreuzigung von Stirn, Ohren und Nasen läßt er sie auf- 
stehen. Sie sollen die ganze Nacht wachend verbringen; man soll ihnen vorlesen 
und sie unterweisen. Die Táuflinge sollen nichts mitbringen auBer dem, was ein 
jeder für die Eucharistie mitbringt ... Zur Zeit des Hahnenschreis soll man zu- 
nächst über das Wasser beten. Es soll Wasser sein, daß aus einer Quelle fließt 
oder von oben herabfließt. So soll man es halten, wenn es die Verhältnisse nicht 
anders erzwingen ... Niemand soll einen fremden Gegenstand mit ins Wasser 
nehmen’. 


Dieser Text vermittelt einen Eindruck davon, wie rituelle Unreinheit in einer 
(römischen?) christlichen Gemeinde des dritten (oder vierten) Jahrhunderts 
wahrgenommen werden konnte. Reinigungsauflagen im Zusammenhang mit 
Körperausscheidungen (Menstruation”®), die mitunter als Gefahr für den ri- 
tuellen Ablauf aufgefaßt werden, sind für den Anthropologen geradezu klas- 
sische Beispiele für den Umgang mit kultischer Unreinheit. Solche Auflagen 
wurden in vielen Kulturen in diesem Sinne beobachtet, und auch aus der 


christlichen Antike gibt es dafür noch eine Reihe weiterer Belege”, Der 


283 А tempore quo separati sunt, imponatur manus super eos quotidie dum exorcizantur 


(ЄЕоркі (ew). Cum appropinquat dies quo baptizabuntur, episcopus exorcizet (é&£opk(Cew) 
unumquemque eorum ut sciat an purus sit. Si quis autem non est bonus (каХос) aut non est pu- 
rus (каварос), ponatur seorsum, quia non audivit verbum in fide (nia Tic), quia impossibile est 
ut alienus se abscondat semper. Doceantur qui baptizandi sunt ut abluantur [et se faciant libe- 
ros] et se lavent die quinta hebdomadae (odBBatov). Si autem mulier est in regulis mulierum, 
ponatur seorsum et accipiat baptismum alia die. leiunent (vnotevetv) qui accipient baptismum, 
inparasceve (tapaoKeun) sabbati (саВВатом); et sabbato (саВВатом), qui accipient baptismum 
congregabuntur in locum unum in voluntate (yvwun) episcopi. Iubeatur illis omnibus ut orent et 
flectent genua. Et imponens manum suam super eos, exorcizet (ЄЕоркісєгу) omnes spiritus alie- 
nos ut fugiant ex eis et non revertantur iam in eos. Et cum cessaverit exorcizare (€€opKiCeiv), 
exsufflet in faciem eorum et cum signaverit (odpayiCeiv) frontem, aures et nares eorum, susci- 
tabit eos. Et agent totam noctem vigilantes, et legetur eis et instruentur (кат Є сова). Bapti- 
zandi ne adducant secum ullam rem, nisi solum quod unusquisque adducit propter eucharistiam 
(evxaptotia) ... Tempore quo gallus (dAEKTWp) cantat, oretur primum super aquam. Sit aqua 
fluens in fonte (кохуцВтвра) vel fluens de alto. Fiat autem hoc modo, nisi sit aliqua necessitas 
(dváykn) ... et nemo sumat rem (ei80c) alienam (d\d6TpLOG) deorsum in aqua (ТА 20f; vgl. 
noch ТА 14 und 18- 23). Text ed. Bernard Botte, Hippolyte de Rome. La tradition apostolique 
d’aprés les anciennes versions, LWQF 39, 4. Aufl. Münster 1972, S. 42,6-46,3; Übers. Georg 
Schóllgen, FC 1?, S. 253-257. 

Vgl. zum Beispiel Mary Douglas (1981), S. 99ff und 149f; dies., Purity and danger. An 
analysis of concepts of pollution and taboo, London 1966, S. 151 und S. 176 (dt. Reinheit und 
Gefährdung. Eine Studie zu Vorstellung von Verunreinigung und Tabu, Frankfurt 1988); van 
Gennep (1999). 

55 Vgl. zum Beispiel den Canon 17 der canones Basilii, der diese Art kultischer Verunrei- 
nigung genauer definiert (bei Riedel [1900/1968], S. 242). In ihrem Buch ,,Purity and Danger“ 
von 1966 weist Mary Douglas einen beinahe universellen Zusammenhang zwischen der Kon- 
trolle solcher Kórperfunktionen durch die den Ritus gemeinsam begehende Gruppe und der be- 
absichtigten Würde der rituellen Situation nach. S. dazu neben Douglas (1981) und Douglas 
(1966) auch van Gennep (1999), S. 32, und Parker (1996), S. 100-103.354. 
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Text läßt jedoch vor allem eine Nähe zu alttestamentlichen beziehungsweise 
jüdischen Reinheitsvorstellungen erkennen: Menstruation ist nach Lev 15,19 
und für die rabbinische Literatur immer eng mit Unreinheit verknüpft’. Die 
Anweisung Sit aqua fluens in fonte vel fluens de alto. Fiat autem hoc modo, 
nisi sit aliqua necessitas kónnte auch aus einer jüdischen Reinigungs- 
vorschrift (etwa Miqwaot) beziehungsweise aus der nachexilischen Literatur 
stammen”. In den traditionellen graeco-rómischen Kulten spielt Unreinheit 
durch Menstruation dagegen kaum eine Rolle, auch wenn sie vereinzelt er- 
wähnt wird’. Die Verwendung „lebenden Wassers“ wird auch in der Dida- 
che vorgeschrieben und weist wohl auch dort auf die jüdischen Reinigungs- 
traditionen^?, Die besondere Bedeutung und die reinigende Wirkung fließen- 
den Wassers ist jedoch auch aus der paganen griechischen Antike überliefert 
und deutet meist auf einen Zusammenhang mit kultisch-ritueller verstandener 
(nicht ethischer!) Unreinheit hin?”. 

Auch die in Kap. 3.2.1 zitierte Inschrift Christiane lava manus et ora ut 
remittant macht kórperliche Reinheit zur Voraussetzung für die Teilnahme 
am gemeinsamen Ritual in der Alten Kirche. Die weiße Farbe des Taufge- 
wandes (vgl. Eusebius’ Beschreibung der Taufe Konstantins”') läßt sich 
gleichfalls als Zeichen kultischer Reinheit deuten, wie ich im Kapitel über die 
Verwendung der Farben bereits zu zeigen versucht habe. Gregor von Nazi- 
anz' Oratio über die Taufe geht ebenfalls von einem Nexus zwischen ritueller 
Reinheit und der Taufe aus, der an die eben zitierte Taufbeschreibung erin- 


nert: 


Laßt uns nun getauft werden, so daß wir siegen: laßt uns Anteil am reinigenden 
Wasser haben, schmutzentfernender als Ysop, reiner als das gesetzliche Blut, 


286 MNidda 3,1. 

2837 Ezechiel, deuteronomisch-deuteronomistische und mit der sogenannten „Priester- 
schrift" in Verbindung gebrachte Texte; vgl. Lev 11-15, Num 19, Dtn 14 etc. 

TT Vgl. u.a. Porph., Abst. 2,50 und Plin., Hist. nat. 11,44 und 17,266; außerdem findet sich 
dieser Gedanke auf Inschriften in Sunion und Agypten, die Wachter (1910), S. 36, kommentiert: 
„In allen diesen Fällen ist außergriechischer Einfluß denkbar, und es ist möglich, daß im óffent- 
lichen Kult der klassischen Zeit besondere ayveia von den Menstruierenden nicht zu beobach- 
ten waren". Vgl. Parker (1996), S. 100-103, und Wachter (1910), S. 36-39 (mit weiteren Quel- 
len). 

TT S. zu all diesen z. B. Jacob Neusner, A history of the Mishnaic laws of purities 21. The 
redaction and formulation of the order of purities in Mishna and Tosefta, Leiden 1977; vgl. au- 
Berdem Theodor Klauser, Taufet in lebendigem Wasser! Zum religions- und kulturgeschichtli- 
chen Verstándnis von Didache 7,1/3, in: ders., Gesammelte Arbeiten zur Liturgiegeschichte, 
Kirchengeschichte und christlichen Archäologie, JAC.E 3, Münster 1974, S. 177-183. 

20 Vgl. dazu Kap. 2.4 

21S. Kap. 3.2.2. 
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heiliger als die Asche der Fárse, die die Verunreinigte reinigt, und eine zeitliche 
Reinigung des Kórpers vermag, nicht eine vollkommene Wegnahme der Sün- 
den. Was aber bedürfen sie der Reinigung, nachdem sie ganz gereinigt worden 
sind??? 


Auch hier wieder fallen die alttestamentlichen Anklänge auf (Ysop: vgl. Ex 
12,22 [Ysop und Blut!], Num 19,18; Ps 51,9). Die Reinigungskategorie hatte 
offenbar im Zusammenhang mit der Taufe eine groBe Bedeutung für die 
christlichen Gemeinden in Gregors Umgebung: Neben каварос fallen auch 
Worte wie риттікбс, каварсіос beziehungsweise als Verbum pavTileıv 


293 


und каварісєту"" . Gregor entwertet jedoch dieses Denken, indem er die alt- 


testamentlichen Vorschriften als nur der „zeitlichen Reinigung des Körpers“ 
fähig (mpóokatpov єХхобстє соратос кавароту), nicht jedoch zur Weg- 
nahme der Sünde tauglich qualifiziert: Er gesteht damit die Möglichkeit einer 
rituellen äußeren Verunreinigung zu (nicht im hygienischen Sinne), sagt aber: 
die Reinigung von der Sünde ist das eigentlich Wichtige, ein Gedankengang, 
der sich auch schon in alttestamentlichen Texten, vor allem in der sogenann- 
ten Weisheitsliteratur, findet”. Es geht Gregor also um eine „Ethisierung“ 
von Reinheitsvorschriften, wie sie im christlich(-Jüdisch)en Denken noch 
häufiger begegnet und für die weiteren Überlegungen im Auge behalten wer- 


den muß. 


3.3.1.2 Abendmahl 


Eine Überlegung zum Abendmahl in der Alten Kirche ist ebenfalls aus zwei 
Gründen unverzichtbar: Zum einen erwähnen spätestens seit Anfang des 


4. Jahrhunderts verschiedene Quellen das sogenannte viaticum, eine auf dem 


~ T er , D , є D ‹ , е 
75? Bamtioßünev otv, iva vucjoopev: рєтасҳшрєи кабаро(оу йбітоу, йсоштоу puT- 


TIKWTEPWV, аїнатос ошко каварштЄрши, спобой ёаралєшс ієрштєрши, pavTiCovanc 
TOUG KEKOLVWHÉVOVG, Kai mpóckairpov EXOVONG осшратос кадароу, oU TavTEA THC анар- 
т(ас̧ dvaipeoiv. Ti yàp Eder кадаірєсдш тойс mağ kekaBappévouc; Gr. Naz., Or. 40,11 
(SC 358, S. 218,1-220,6). 

23 Ähnliches auch in der Grabrede auf seinen Vater: „Ег kam mit heißem Verlangen und 
helleuchtender Hoffnung zur Taufe, nachdem er sich mit aller Kraft selbst zuvor gereinigt (про- 
kadaipeıv) und sich an Seele und Körper noch gründlicher gesäubert (kadayvileıv) hatte, als 
die, die von Moses die Tafeln erhalten sollten. Denn bei ihnen war es nur die Reinigung der 
Kleider, das Halten einer kleinen Diät und Enthaltsamkeit für kurze Zeit" (kai mpóoetot peta 
Өєриїїс thc emOupiac Kal Aaumpác тўс єХпібос TH AouTpw прокадђрас EuvTov cic 80- 
хари, Kat puxi kai owparı каваумісасє поле цаЛлом, й ol тйс плакас парй Mwiicéwe 
бе$асба! nEeAAovTes. Toig нё» yàp péxpic éo0íroc ó dyviouóc, Kal yaoTpóc шкр@ 
OTEVWOLG, Kal сифросбут) ric суєЄбіос'), Gr. Naz., Or. 18,13; PG 35, Sp. 1001A. 

»* Hi 4,17 und Prov 20,9 kennen z.B. „rein“ als Parallelbegriff zu „gerecht“, allerdings in 
pessimistischer Wendung. 
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Sterbebett gereichte Eucharistie (was jedoch nicht aus allen Quellen eindeutig 
zu erschlieBen ist, s.u.). Zum anderen ist im Zusammenhang mit Totengeden- 
ken und Martyrerverehrung von Abendmahlsfeiern die Rede, worauf ich an 


entsprechender Stelle (Kapitel 3.3.5) genauer eingehen werde. 


Es darf als einigermaßen gesichert gelten, daß zumindest nach der Zeit Kon- 
stantins das Abendmahl auf dem Sterbebett ein praktiziertes Ritual in der 


Alten Kirche gewesen ist, auch wenn es nicht überall verbreitet war und of- 


295 
f 


fenbar auch auf Opposition traf“. Einer der ersten konkreten Belege für das 


häufig єфобіом beziehungsweise viaticum genannte Ritual stammt aus den 
Akten des Konzils von Nicaea. Der KonzilsbeschluB appelliert an die Teil- 
nehmer, „die letzte und allernotwendigste Wegzehrung" den Toten nicht vor- 
zuenthalten. Der Brauch, das Abendmahl an Menschen in Todesgefahr zu 
verabreichen, stamme aus alter Zeit””. Auch ein Kanon der Synode von Elvi- 


ra, die vermutlich zwischen 300 und 312 abgehalten wurde, erwähnt die Eu- 


charistie bei lebensbedrohender Krankheit (necessitas infirmitatis)”. 


ёфӧбіоу (meist pl. єфббіа) meint in der paganen Literatur zunächst einmal die 
auf einer Reise oder Expedition benötigte Verpflegung, häufig im militärischen 
Zusammenhang’. Allgemeiner kann damit auch der „Unterhalt“ oder eine 
„Förderung“ bezeichnet werden”. Ganz synonym wird in lateinischen Texten 
viaticum verwendet, häufig meint es (das für eine Reise benötigte) Geld”. 
Auch in den altkirchlichen Texten werden die beiden Begriffe zuweilen in all- 


295 Einschlägig für dieses Problem nach wie vor: Dólger (1922), S. 515-535; Gregory 
Grabka, Christian Viaticum. A study of its cultural background, in: Tr 9 (1953), S. 1-43; Alfred 
C. Rush, The Eucharist. The sacrament of dying in Christian antiquity, in: Jurist 34 (1974), 
S. 10-35. Vgl. auch ders. (1941), S. 99-101. Grabkas sorgfältige Studie orientiert sich metho- 
disch an Rushs Dissertation von 1941. Problematisch bei allen drei Arbeiten ist das Bild einer 
einheitlichen rituellen Praxis in der Alten Kirche, wobei geographische und zeitliche Differen- 
zierungen wenig Berücksichtigung finden (am ehesten geschieht dies noch bei Franz Joseph 
Dölger). Nicht alle von den genannten Autoren aufgeführten Quellen lassen sich im übrigen 
guten Gewissens als Nachweis der Praxis anführen. S. auch (ohne zusátzliche Erkenntnisse): 
Lambert Beauduin, Le viatique, in: MD 15 (1948), S. 117-129. 

296 Can. 13 des Konzils von Nicaea (COD, S. 12). Reiner Kaczynski (1984), S. 210, fol- 
gert aus dieser Quelle, daß „bereits um die Mitte des 2. Jahrhunderts" die Voraussetzungen für 
diesen Ritus gegeben waren. Er verweist auf Justin (Apol. 1,65 und 1,67), der Diakone erwähnt, 
die die Eucharistie denen brachten, die nicht an der gemeinsamen Feier teilnehmen konnten. 
Vgl. dazu Rush (1941), S. 92-101. Die Wendung kann jedoch auch einfach konventionell ge- 
braucht sein, ohne Aufschluß über das tatsächliche Alter dieser Praxis zu geben. Vielleicht rea- 
giert das Konzil hier auf den in der folgenden Anm. genannten BeschluB von Elvira, der die Eu- 
charistie für Unwürdige nur in der Notlage einer lebensbedrohenden Krankheit zuläßt. 

27 Сап, 9 der Synode von Elvira (PL 84, Sp. 303). 

38 Z.B. Hdt. 4,203; 6,70; D. Or. 3,20. Bei Ar., Ach. 66 erscheint es als staatlicher Reise- 
kostenzuschuB für Gesandte der Volksversammlung oder Boule. 

" ZB. Ar., Pl. 1024; Aeschin. 1,172; Hyp., Epit. 27; Plu., Alex. 8. 

TN [n den Bacchides des Plautus wird etwa ein gemeinsames Essen vor der Abreise eines 
der Teilnehmer als viaticum bezeichnet (Plaut., Bacch. 1,94). 

01 So bei Hor., Ep. 1,17,54. 
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gemeinem Sinne verwendet, und sie beziehen sich keineswegs immer auf eine 
Sterbeeucharistie. So benutzt der sogenannte Clemensbrief rà єфббіа Tov 
Хрістой als allgemeinen Ausdruck für die christliche Lehre und die Mittel und 
Wege, die zur Erlösung führen’”. Auch bei Eusebius, Kyrill von Jerusalem?" 
und Basilius von Caesarea" findet sich ein solch allgemeiner Gebrauch, wobei 
auch speziell die Taufe—nicht unbedingt auf dem Sterbebett—als ёфӧёіоу gel- 
ten Капп?®. Im Westen spricht Hilarius von Poitiers von guten Werken und dem 
Befolgen der Gebote als einem viaticum aeternitatis". 


Es gibt vielleicht noch ältere Zeugen dafür, daß die Eucharistie auf dem Ster- 
bebett gereicht werden konnte. So ordnet zum Beispiel Cyprian in einem sei- 
ner Briefe ausdrücklich an, den nicht bereuenden /apsi das Abendmahl beim 
nahenden Tod zu verweigern”: 


Deswegen haben wir beschlossen, daß denjenigen, die nicht bereuen und auch 
nicht ihre Vergehen mit ganzem Herzen bedauern und es mit ihrem manifesten 
Bekenntnis ihrer Trauer bezeugen, die Hoffnung des Kommunizierens und Be- 
tens/des Friedenskusses (communicatio et pax) verwehrt werden soll, wenn 
sie in Krankheit und Lebensgefahr angefangen haben, danach zu verlangen; 
denn jene fragen nicht, weil sie ihre Vergehen bereuen, sondern weil die Mah- 
nung des unmittelbar bevorstehenden Todes sie попів", 


Offenbar haben also zu Cyprians Zeit nordafrikanische lapsi auf dem Sterbe- 
bett den Wunsch nach einer letzten Teilnahme an einer eucharistischen Feier 
geäußert, ein Wunsch, dem in vielen Fällen wohl auch entsprochen wurde. 
Die Sterbeeucharistie begegnet in der Folgezeit in den Quellen noch häufiger, 


insbesondere im Zusammenhang mit der Frage des Umgangs mit den Іаргі. 


311 


Ausführlich beschrieben wird sie etwa bei Eusebius" , in der vita Ambrosii 


des Paulinus von Mailand und der vita Melaniae. In seiner Kirchengeschichte 


erzählt Eusebius von den letzten Minuten im Leben des Serapion, einem der 


*?? Сет 10. 

*5 Eus., Н.е. 8,102. 

304 Cyr. H., Catech. 6,12. 

95 Bas. Spir. 27,66; Hom. 13,5; Ep. 249. 

306 бо bei Gr. Naz., Or. 40,11. 

5?" Hil, In psalm. 14,17. 

X5 Vgl. auch die Briefe Cyp., Ep. 18,1; 19,2; 20,3; 57,1 (Zählung nach Hartel, CSEL 3.2). 
In ähnlicher Weise entscheidet im frühen 4. Jahrhundert auch das Konzil von Elvira (Can. 
1.2.3.7.8.17.63.64, Mansi 2.6ff). 

Zur Terminologie communicatio et pax vgl. Grabka (1953), S. 31, Anm. 172 (dazu 
auch Сур. Ep. 57,1.4 und 55,17). Dölger, AuC 5 (1936), S. 120f, plädiert an einer ähnlichen 
Stelle bei Tertullian, Anim. 51,6, dafür, рах mit ,,Friedenskuss' zu übersetzen; beides scheint im 
vorliegenden Fall móglich zu sein. 

9? Paenitentiam non agentes nec dolorem delictorum suorum toto corde et manifesta la- 
mentationis suae professione testantes prohibendos omnino censuimus a spe communicationis et 
pacis, si in infirmitate atque in periculo coeperint deprecari, quia rogare illos non delicti pae- 
nitentia sed mortis urgentis admonitio conpellit. Cyp., Ep. 55,23,4 (CChr.SL 3B.3,1, 
S. 284,409-285,415). 

93! Eus., H.e. 6,44. 
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sogenannten /apsi der decischen Verfolgung. Der Bischof Dionysius von 
Alexandria beauftragte nach dieser Schilderung ein Kind damit, dem Serapi- 


on das Abendmahl zu geben, nach dessen Erhalt dieser sofort verstarb: 


Er [sc. der Bischof] gab dem Kind ein wenig von der Eucharistie und forderte 
es auf, sie zu benetzen und dem Alten in den Mund zu tráufeln ... Das Kind be- 
netzte sie und führte sie in seinen Mund, und jener schluckte etwas, und 
sogleich gab er seinen Geist auf? 


Paulinus schildert den Tod des Ambrosius von Mailand in ganz ähnlicher 
Weise: 


Er (sc. Honoratus, Bischof von Vercelli) stieg herab und brachte dem Heiligen 
(sc. Ambrosius) den Leib des Herrn. Der empfing ihn, und sowie er ihn ge- 
schluckt hatte, gab er seinen Geist auf, eine gute Wegzehrung (viaticum) mit 
sich führend, damit seine Seele—durch die Kraft der Speise erfrischt—sich der 


Gemeinschaft mit den Engeln, deren Leben er auf der Erde lebte, und der Ge- 


sellschaft Elias erfreute?'’. 


In der Lebensbeschreibung der Melania (gestorben wohl 439) wird vom Ver- 
halten der Melania beim Tod ihres Onkels folgendes berichtet: 


Sie ließ ihn zum dritten Mal teilnehmen an den heiligen Mysterien bei Tages- 


anbruch (es war das Fest der heiligen Theophanien), und voller Freude ließ sie 


ihn in Frieden hingehen zum Herrn’'*, 


Von ihrem eigenen Tod heißt es in der lateinischen Fassung desselben Tex- 
tes: 


Auch ist es Brauch ... bei den Römern, daß, wenn sich die Seelen entfernen, die 
Kommunion des Herrn im Mund sei, ... und sie empfing sie zu derselben Stun- 


de aus der Hand des Bischofs und antwortete nach vollendetem Gebet: 


Атеп?'°. 


312 Врахі тўс єйҳар:ст(ас̧ é8ukev TH TratSapiw Amoßpekaı кєАєйсас Kal TH прєо- 


Вот ката той отбнатос émoTátai...dméfpeCev ó maig Kal ана тє Evexeev TH OTÖHATL 
каї шкрӧу ékeivoc karafpox0(cac єїӨёшє атёбшкє» то veüna. Eus., Н.е. 6,44,4f (SC 41, 
S. 160,9-17). 

33 Qui descendens, obtulit sancto domini corpus: quo accepto ubi glutivit, emisit spiritum 
bonum viaticum secum ferens, ut in virtute escae anima refectior angelorum nunc consortio, 
quorum vita vixit in terris, et Heliae societate laetetur. Paul. Med., V. Ambr. 47 (ed. Michele 
Pellegrino, Vsen.NS 1, Rom 1961, S. 118,11-120,14). 

34 Die Textgestalt ist mit zahlreichen Unsicherheiten behaftet. Welche von den beiden er- 
haltenen Fassungen—eine lateinische und eine griechische—die ursprünglichere ist, ist nach 
wie vor nicht ganz sicher. Vgl. zum Problem Mariano Rampolla del Tindaro, Santa Melania. 
Giuniore senatrice Romana. Documenti contemporanei e note, Rom 1905, nach welchem auch 
der vorliegende Text zit. ist (dort S. 74,5-7): Kai moujcaca avróv petadaBeiv tpitov тоу 
ayiwy pvotnpiwy, ті) Ewdev, тїс єортйс oUonc тоу Aylwv Beobuviwv, Xalpovoa ттроёттєн- 
ev avTOv Ev elprivn прос róv Küptov. 

35 Consuetudo autem est ... Romanis ut cum animae egrediuntur, communio Domini in 
ore sit ... accepitque eadem hora de manu episcopi, et completa oratione respondit Amen. V. 


Melaniae 68 (ebd., S. 39). 
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Weitere ühnliche Berichte finden sich in den Beschreibungen des Todes des 
Johannes Chrysostomus, des Basilius von Caesarea und anderer” 9, 

Spätere Konzilien sind—wohl mit mäßigem Erfolg—gegen die Darrei- 
chung des Abendmahls an bereits Verstorbene zu Felde gezogen, was also of- 


317 Auch Johannes Chrysostomus schließt 


fenbar tatsáchlich verbreitet war 
sich diesen Verurteilungen an; das Problem war also zu seiner Zeit keines- 
wegs alleine eine Sache Nordafrikas’'°. Dabei mag es sich vielleicht um ein- 
zelne „Unfälle“ gehandelt haben—der Betreffende war beim Eintreffen der 
Eucharistie in diesen Fallen vielleicht einfach schon verstorben. Vielleicht 
legte man aber auch ganz bewuBt den Toten die Eucharistie in den Mund, wie 
Gregory Grabka vermutet, der eine enge Beziehung zum seit hellenistischer 
Zeit verbreiteten Charonslohn annimmt. Die Eucharistie ersetzte nach Grabka 
die Münze, die dem paganen Mythos folgend als Lohn für den Fährmann in 
der Unterwelt gedacht war”, 

Die Dimension der „Reinheit “ spielt auch für die eucharistischen Feiern 
der Alten Kirche eine Rolle. Die erwähnte Inschrift Christiane lava manus et 
ora meint vermutlich vor allem die Vorbereitung zur Abendmahlsfeier, und 
zahlreiche Texte christlicher Autoren machen „Reinheit“ zur Voraussetzung 
der Teilnahme. Häufig ist diese Reinheit synonym mit dem Getauftsein: Un- 
getaufte Gottesdienstteilnehmer dürfen nicht kommunizieren und müssen bei 
der Eucharistie sogar den Raum verlassen"), mitunter gibt es deswegen auch 
eine feste bauliche Trennung innerhalb des Gottesdienstraumes"^'. Im Zu- 
sammenhang mit den in den Taufauflagen der Traditio Apostolica und in der 
Aufforderung der genannten Inschrift reflektierten kultischen Reinheitsregeln 


meint Reinheit im eucharistischen Kontext vor allem auch die übertragene 


316 Pall, V. Chrys. 11; V. Bas.; aus späterer Zeit etwa Gr. Mag., Dial. 2,24 und 37 (Bericht 
über den Tod des Benedikt); Zusammenstellung von weiteren (meist spáten) Texten bei Ram- 
polla (1905), S. 255f. S. auch Dölger (1922), S. 515-535. - 

37 Konzil von Hippo (393), Can. 5; Konzil von Karthago (397), Can. 6 (wiederholt vom 
Konzil von Karthago von 525), Konzil von Auxerre (578), Can. 12; Trullanische Synode (Kon- 
stantinopel 691/692), Can. 83. Vgl. dazu noch Eberhard Friedrich Bruck, Totenteil und Seelge- 
rät im griechischen Recht. Eine entwicklungsgeschichtliche Untersuchung zum Verhältnis von 
Recht und Religion mit Beiträgen zur Geschichte des Eigentums und des Erbrechts, MBPF 9, 
München 1926, S. 287; Kotila (1992), S. 50; Kaczynski (1984), S. 210. 

318 Chrys., Homilia 40 in Corinthos 1. 

35  Grabka (1953). 

30 Just., Apol. 66,1; TA 18; Did. 9. 

*?! Chrysostomus berichtet etwa von einer strikten räumlichen Grenze zwischen den zur 
Eucharistie zugelassenen Gläubigen einerseits und anderen (Büßern, Katechumenen, Schaulu- 
stigen) andererseits, markiert durch das Schließen von Türen zwischen beiden Gruppen unmit- 
telbar vor dem Abendmahl: Chrys., Hom. in Mt. 23,3. 
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Reinheit des „sündenfreien“ christlichen Lebens. Auch die Freiheit von Ein- 
flüssen der Gótzen und Dämonen kann dabei gemeint sein (etwa bei Cypri- 


an’), eine Form von „Reinheit“, die polemisch manchen Häretikern abge- 


323 
d 


sprochen wird" ^. Nicht genannt werden jedoch meines Wissens Verunreini- 


gungen mit in der Antike üblicherweise als kultisch unrein verstandenen 
Dingen oder Vorgängen (Kórperausscheidungen , verbotene sexuelle Akti- 
уна”, Leichen"). Es gibt auch keine Vorschriften, nach denen Sterbende 


?? Eine Teilnahme am Abendmahl trotz einer solchen Verunreinigung konnte nach Cypri- 


an fatale Konsequenzen haben: „Zwei Eltern, die sich gerade flüchteten und in ihrer Angst die 
nötige Vorsicht vergaßen, ließen unter der Pflege einer Amme ihr kleines Töchterchen zurück. 
Die Amme aber brachte das zurückgelassene Kind zu den Behórden (magistratus). Hier gab 
man ihm vor einem Gótzenbilde, bei dem das Volk zusammenkommen pflegte, ein Stück Brot, 
in Wein getaucht (weil es in seinem Alter noch kein Fleisch essen konnte), das jedoch seiner- 
seits vom Opfer der Verlorenen noch übrig war. Spáter nahm die Mutter ihre Tochter wieder zu 
sich. Das Mädchen konnte den begangenen Frevel ebensowenig erzählen und mitteilen, als es 
ihn seinerzeit hätte verstehen und verhindern können. Aus Unwissenheit also geschah es unver- 
merkt, daß die Mutter ihr Kind zu unserem Opfer brachte. Als nun aber das Mädchen inmitten 
der Gemeinschaft von Heiligen (sancti) sich fand, da vermochte es unsere Bitten und Gebete 
nicht zu ertragen, sondern brach bald in lautes Weinen aus, bald warf es sich, von innerer Unru- 
he ergriffen, stürmisch hin und her. Wie unter dem Zwang der Folter gab die noch in den Jahren 
kindlicher Einfalt stehende unwissende Seele die Beteiligung an der Tat durch alle möglichen 
Anzeichen zu erkennen. Nach der Beendigung dieses Feierteils begann der Diakon damit, den 
Anwesenden den Kelch zu reichen, und, als die anderen ihn empfingen, kam die Reihe auch an 
die Kleine; da wandte sie auf Eingebung der göttlichen Majestät ihr Gesicht ab, preßte den 
Mund und die Lippen fest zusammen und wies den Kelch zurück. Dennoch gab der Diakon 
nicht nach und flößte ihr, auch wenn sie sich sträubte, etwas von dem Kelch mit dem Sakrament 
(sacramentum) hinein. Nun folgte heftiges Schlucken und Erbrechen: In dem geschändeten 
(violatus) Körper und Mund konnte die Eucharistie nicht bleiben und den im Blute des Herrn 
geheiligten (sanctificatus) Trank mußten die verunreinigten (pollutus) Eingeweide wieder von 
sich geben“ (Parentes forte fugientes, dum trepidi minus consulunt, sub nutricis alimento pa- 
ruulam filiam reliquerunt. Relictam nutrix detulit ad magistratus. Illi ei aput idolum quo popu- 
lus confluebat, quod carnem necdum posset edere per aetatem, panem mero mixtum, quod ta- 
men et ipsum de immolatione pereuntium supererat, tradiderunt. Recepit filiam postmodum 
mater. Sed facinus puella commissum tam loqui et indicare non potuit quam nec intellegere pri- 
us potuit nec arcere. Ignoratione igitur obreptum est ut sacrificantibus nobis eam secum mater 
inferret. Sed enim puella mixta cum sanctis, precis nostrae et orationis impatiens, nunc ploratu 
concuti, nunc mentis aestu fluctuabunda iactari, uelut tortore cogente quibus poterat indiciis 
conscientiam facti in simplicibus adhuc annis rudis anima fatebatur. Vbi uero sollemnibus 
adimpletis calicem diaconus offerre praesentibus coepit, et accipientibus ceteris locus eius 
aduenit, faciem suam paruula instinctu diuinae maiestatis auertere os labiis obdurantibus pre- 
mere calicem recusare. Perstitit tamen diaconus et reluctanti licet de sacramento calicis infudit. 
Tunc sequitur singultus et uomitus: in corpore adque ore uiolato eucharistia permanere non 
potuit, sanctificatus in Domini sanguine potus de pollutis uisceribus erupit. Cypr., De lapsis 25; 
CChr.SL 3, S. 234,474-235,496). 

73 In diesem Sinne können haeretici wie ethnici als inmundus diffamiert werden: Сур, Ep. 
70,1; Novatian, Cib. lud. 3. Inmundus bezeichnet ursprünglich wohl physikalische Unreinheit 
von Menschen (zum Beispiel Ov., Ars 3,756), Tieren (Hor., Ep. 1,2,26) und Sachen (Tert., Pati- 
ent. 14,22; Arnob., Nat. 7,45), aber auch moralische Unsittlichkeit (Tert, Apol. 7,5) und 
schlieBlich vor allem allgemein die Unreinheit bei Juden (Tert., Adv. Marc. 2,18) und paganen 
Zeitgenossen (Lact., Inst. 2,14,5). 

34 Vgl. dazu die antiken Beispiele bei Parker (1996), S. 100-103.162.221.293.354. AuBer- 
dem Dtn 23,11-15. 

95 Dies spielt zum Beispiel bei den Vestalinnen eine Rolle, die den Kult der Vesta durch 
sexuelle Aktivität gefährdeten und deshalb nach Cato (Or. Frg. 68 Malc.) und Plut. (Mor. 286f 
beziehungsweise Num. 10) in einem solchen Fall an einem besonderen Ort (getrennt vom Tem- 
pelbezirk) hingerichtet werden mußten. Vgl. dazu etwa Käthe Schwarz, Der Vestakult und seine 
Herkunft, Heidelberg 1941. 
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den üblichen Anforderungen an „Reinheit“ grundsätzlich nicht genügen 
konnten. Offenbar galten solche Einschränkungen auch nicht grundsätzlich 
für die Toten, denn auch ihnen wurde vermutlich oft und an vielen Orten 
noch das viaticum gegeben, wie die erwähnten Konzilsverbote belegen” . 
Auch wenn es sich bei den genannten Stellen, die von єфобіом bezie- 
hungsweise viaticum sprechen, nicht immer um eine regelrechte eucharisti- 
sche Feier gehandelt hat, so zeigen die genannten Beispiele doch, daß es 
vermutlich spätestens seit der Zeit Cyprians eine Verbindung zwischen dem 
zentralen kirchlichen Ritus des Abendmahls und Sterben und Tod der antiken 


Christen gegeben hat. 


3.3.2 Tod 


Der Zeitraum zwischen Tod und Bestattung war auch in der Antike vor allem 
von den notwendigen Vorbereitungen des Leichnams für die Grablegung ge- 
kennzeichnet. Neben der Totenwaschung (dazu s.u.) werden in den Quellen 
weitere ritualisierte Aktionen beschrieben, an denen sich die Entwicklung hin 
zu christlichen Ritualen verfolgen läßt. Einen Eindruck, wie diese Phase in 
einer christlichen Gemeinde des 4. Jahrhunderts aussehen konnte, gibt Dio- 
nysius Alexandrinus in einem Brief über eine Pestseuche in Agypten wieder 


(überliefert von Eusebius in seiner Kirchengeschichte): 


Und sie nahmen die Körper der Heiligen (Goy mit offenen Händen und in 
innigster Gemeinschaft und schlossen ihnen Augen und Mund; und sie trugen 
sie auf ihren Schultern weg und bahrten sie auf, sie hielten sich zu ihnen, sie 
umarmten sie, sie bereiteten sie vor mit Waschungen und Kleidung; nach kurzer 
Zeit waren sie selbst in der gleichen Situation, denn die Überlebenden folgten 


3% S. Кар. 4.2; weitere antike Beispiele bei Parker (1996), S. 32-37. 

37 Siehe oben (Konzil von Hippo [393], Can. 5; Konzil von Karthago [397], Can. 6; Kon- 
zil von Auxerre [578], Can. 12; Trullanische Synode [691], Can. 83). Die Verbote werden in 
diesen Texten häufig mit exegetischen Belegen untermauert. So zitiert etwa der Beschluß des 
dritten Konzils von Karthago (Can. 5) die Einsetzungsworte des Abendmahles (,,nehmet und es- 
set"), denen ein Leichnam schwerlich entsprechen konnte. Chrysostomus wendet sich in Hom. 
40 in Corinthos 1 ebenfalls gegen die Verabreichung der Taufe und des Abendmahles an Lei- 
chen, weil Christus in den Einsetzungsworten zu den Lebenden und nicht zu den Toten gespro- 
chen hatte. Vgl. dazu Rush (1941), S. 100, und Kotila (1992), S. 50. 

"5 Die Vokabel wird—ebenso wie das Wort sancti—in der patristischen Lit. häufig ein- 
fach im Sinne von ,,Verstorbene“ gebraucht. Im antiken Judentum findet sich dieser Gebrauch 
sehr selten. So werden die Entschlafenen auf einem Grabstein aus Beth She'arim (dazu Kap. 
2.3) Gë genannt, s. Nahman Avigad, Excavations at Beth She'arim 1955, in: ГЕ) 7 (1957), 
S. 2416 vgl. Göran Larsson, Heilige/Heiligenverehrung II., in: TRE 14, 1985, S. 644-646. 
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immer bald denen, die vor ihnen weggegangen waren??, 


Neben der Waschung (5. 3.3.2.2) werden hier also Aufbahrung (61d0eoic 
oder mpößeoıc, 3.3.2.3), die Bekleidung (3.3.3) und das Schließen von Au- 
gen und Mund (3.3.2.1) als notwendige Handlungen an den verstorbenen 


Mitchristen erwáhnt. 


3.3.2.1 KuBritual—conclamatio—SchlieBen der Augen 


Im Kapitel über den Tod in der rómischen Antike habe ich zwei rituelle Ak- 
tionen erwáhnt, die speziell in den rómischen Traditionen einen festen Platz 
hatten: das Kußritual und die conclamatio im engeren Sinne (conclamatio 
konnte auch allgemein einfach ,,Totenklage“ bedeuten, s.o.). In der Deutung 
paganer Autoren (etwa Ovids) stand hinter dem KuBritual die Vorstellung, 
der nächste Verwandte habe den letzten Atemzug „einzufangen“, dann seine 
Augen zu schlieBen, und zusammen mit den übrigen anwesenden Verwand- 
ten den Namen des Toten ,auszurufen'??. Das Schließen der Augen wurde 
vermutlich im gesamten Mittelmeerraum als Pflicht des nächsten anwesenden 
Verwandten aufgefaßt, auch bei den frühen Christen. Der Mischnahtraktat 
zum Sabbath (MSchab 23,5) verbietet diese Handlung am Sabbat oder wenn 
der Betreffende noch nicht tot ist, und bezeugt damit die Praxis im Judentum. 
Gregor von Nyssa berichtet in seiner vita Macrinae sogar davon, daß er nach 
Makrinas Tod ihre Augen berührte, obwohl sie bereits geschlossen waren, 


nur um nicht den Anschein zu erwecken, als ob er dieser Pflicht nicht nach- 


kommen wolle” . 


329 («ai rà соната бё тфу Aylwv оттїш\с xepoi kai kóros UmoAapßdvovres када - 


poüvrTéc TE ӧфдалџоїс̧ kai отӧрата суукЛєїоутєс opobopoUvTéc TE kai біатівЄутєс, 
TPOGKOAAWHEVOL, суртАєкбдуємої, AovTpoic тє kai TepioToAÀdic катакосуодутєс, ETÀ 
шкрбь» érÜüyxavov TOV lOQv, del THY vroAeumouévov Ebetonevwv тоїс про avTOv. Eus., 
H.e. 7,22,9 (SC 41, S. 198,8-14). 
39  Serv., Aen. 6,218; Ov. Trist. 3,3,43. Weitere Belege bei Latte (1992), S. 101. 

éTyayov TQ ayiw просото vevapknkuiav ёк ToU md0ouc TTV xeipa, босом un 
SdEat Tic évToMüc dpueAeiv: ovSev yap тфу Erropdouvrwv oi офбаћџроі mpooc8éovTo, ka- 
Өатєр ётї Tov ката dou yíverat Unvov, тоїс BAeóbdpoic cùkóopwg ÖteiÄnupevor' та T€ 
xelAn просфийе рєрикдта каї ai хєїрєс EUTPETWG єтамакМмівєїсаї TH отђдє. таса тє 1 
TOU сонатос O0écic аотонатшс катӣ TO єйсҳпроу арџросдєїса о0бёу тўс TOV кос- 
HOUVTWV xetpóc Єпєбєєто („Ich berührte mit der durch das Leid geschwächten Hand das hei- 
lige Antlitz, um nicht den Anschein zu erwecken, als ob ich ihren Auftrag [sich um ihre Bestat- 
tung zu kümmern] versáumte. Denn um ihre Augen brauchte man sich nicht zu sorgen, da sie, 
wie beim natürlichen Schlaf, von den Lidern natürlicherweise bedeckt waren. Ebenso waren ihre 
Lippen natürlich geschlossen, die Hände lagen entsprechend auf der Brust und die ganze Kör- 
perhaltung war von sich aus anmutig, passend gefügt, und keineswegs bedurfte es einer ordnen- 
den Hand." Gr. Nyss., V.Macr. 985, GNO 8,1, S. 399,16-22). 


331 


174 KAPITEL DRET 


Das römische Kußritual taucht in den meisten christlichen Quellen nicht 
auf. Eine Ausnahme ist ein Text des Ambrosius, der sich ausdrücklich mit 
rómischer Praxis in christlichem Kontext bescháftigt, wenn er in der Leichen- 


rede für seinen Bruder dieses Ritual erwáhnt: 


Es nutzte mir nicht, deinen letzten Atem eingesogen zu haben, noch dem Ster- 
benden meinen Hauch eingegeben zu haben. Ich glaubte nämlich, daß ich ent- 
weder deinen Tod selbst auf mich nehmen sollte oder mein Leben auf dich 
übertragen sollte. Oh jenes unglückliche, aber doch süße, letzte Unterpfand der 
Küsse! Oh bittere Umarmungen, zwischen denen der leblose Kórper erstarrte, 
der letzte Hauch verflog! Ich drückte die Arme zusammen, jedoch ich hatte den 
schon verloren, den ich hielt, und fing den letzten Atem mit dem Mund auf, 
damit ich mit dir Gemeinschaft im Tod empfände. Doch ich weiß nicht, ir- 
gendwie wurde mir jener Atemzug lebendig, und er duftete im Tod selbst nach 
größerer Gnade", 


In den Augen des Christen Ambrosius bekommt das Ritual also eine christli- 
che Wendung: Das überlieferte pagane Kußritual wird zum Punkt des Kon- 
taktes mit der gratia maior der christlichen Gottheit. 

Vielleicht war das Kußritual im 6. Jahrhundert noch anzutreffen, denn ein 
Beschluß der Synode von Auxerre (578) verbietet ausdrücklich, den Toten 
den letzten Kuß zu geben (mortuis osculum tradere) "`. Alfred Rush nimmt 
an, das altrómische KuBritual sei von der Alten Kirche in den Ritus (,,formal 
liturgical rite“) des christlichen Friedenskusses für die Toten umgewandelt 
worden”. Tatsächlich geben die Bestattungsteilnehmer bei Pseudo- 


Dionysius Areopagita der Leiche den Friedensku8??, und vielleicht besteht 
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hier eine Verbindung‘ . Es bleibt jedoch zu fragen, warum dieser „liturgi- 


97 ? Nihil mihi profuit ultimos hausisse anhelitus, nihil flatus meos inspirasse morienti; pu- 


tabam enim, quod aut tuam mortem ipse susciperem, aut meam vitam in te transfunderem. O 
infelicia illa, sed tamen dulcia suprema osculorum pignora! O amplexus miseri, inter quos ex- 
animum corpus obriguit, halitus supremus evanuit! Stringebam quidem brachia, sed iam perdi- 
deram, quem tenebam, et extremum spiritum ore relegebam, ut consortium mortis haurirem. Sed 
nescio quomodo vitalis ille mihi halitus factus est et maiorem gratiam in ipsa morte redolebat. 
Ambr., Obit. Sat. 1,19 (CSEL 73, S. 219,1-220,10). 

Das redolere des letzten Satzes heißt „duften“, kann sich aber in klassischem Latein 
auch übertragen auf Gottheiten beziehen, deren Nähe zu „riechen“ ist, z. B. redolent ipsae Athe- 
nae usw. 

33 $. Canon 12 der Synode von Auxerre (Mansi 9,913). 

4 Rush (1941), S. 104. 

35 Dion. Ar., E.h. 556. Zu dem Text ausführlich Kap. 3.3.3. 

** Auch die heutigen Liturgien der orthodoxen Kirchen kennen einen „letzten Кий“. In 
der Vita Macrinae erzáhlt Gregor von Nyssa, wie er nach der Beerdigung am Grab niedersinkt 
und „den Staub küßt“ (Gr. Nyss., V.Macr. 996), was Pierre Maraval als „Entsprechung“ dieses 
liturgischen Elements in den orthodoxen Ordnungen interpretieren móchte (Grégoire de Nysse, 
Vie de Sainte Macrine, ed. Pierre Maraval, SC 178, S. 88). Allerdings ware beides auch mit der 
allgemeinen Auffassung des Kusses als Zeichen des Respektes und der Wertschätzung in den 
Kulturen des östlichen Mittelmeerraumes zu erklären, ohne daß es zwingend eine Abhängigkeit 
geben muß. 
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sche Ritus“ alleine in dieser Quelle aus dem Osten auftaucht, war doch das 
pagane KuBritual eine geradezu exklusiv westliche rómisch-pagane Traditi- 
on. Für ein eindeutiges Urteil im Sinne Rushs müßten deshalb weitere christ- 
liche Quellen aus der Zeit vor dem 6. Jahrhundert vorhanden sein, die bisher 
meines Wissens jedoch fehlen”. 

Die conclamatio im engeren Sinne kommt in den christlichen Quellen 
nicht vor; Gründe sind dafür nicht erkennbar. Vielleicht wurde sie nicht als 
problematisch empfunden; womöglich hatte sie in christlicher Zeit auch ihre 
eigene rituelle Form und Rolle verloren, wie sie bei Ovid noch erkennbar ist, 
und war zusammen mit lessus und nenia unterschiedslos in der Totenklage 
aufgegangen, die tatsächlich von christlichen Autoritäten—allerdings vor al- 
lem im Osten—bekämpft wurde. Im Osten ist der eigentliche conclamatio- 
Ritus, wenn er von der Totenklage zu unterscheiden ist, vermutlich nie ver- 
breitet gewesen. 


3.3.2.2 Leichenwaschung 


Die Reinigung der Toten vor der Bestattung war in der Antike ein üblicher 
Vorgang, zumindest, wenn die finanziellen Mittel dafür vorhanden waren’. 
Eine solche Totenwaschung war offenbar auch unter Christen verbreitet, wie 
neben dem zitierten Bericht des Dionysios noch andere Hinweise in den 
christlichen Quellen belegen. 


Bereits in der Apostelgeschichte (Act 9,37) wird eine Totenwaschung erwähnt, 
bei der es sich offenbar um einen normalen und gängigen Vorgang gehandelt 
hat. Auch das Petrusevangelium (6,24) und die Petrusakten (3,40) erwähnen sie. 


Tertullian spielt an einer Stelle auf seine eigene Totenwaschung an, die er of- 


fenbar ganz selbstverständlich erwartete”. 


Den nichtchristlichen Quellen zufolge wurden bei diesem Vorgang in der 
Antike häufig Seifen und wohlriechende Öle etc. verwendet’. Vielleicht läßt 


?? Tatsächlich findet sich die Vokabel pax in einigen Quellen in einem ähnlichen Zusam- 
menhang (Tert., Anim. 51,6; Сур. Ep. 57,1.4 und 55,17). Ob es sich dabei jedoch um einen re- 
gelrechten Friedenskußritus handelt, ist unsicher, vgl. dazu die Diskussion der Stellen in Kap. 
3.3.1.2 und 3.3.3, dort auch weitere Lit. 

38 Ausführliche Belege (Homer, Vergil, Ovid, Lucian und andere) bei Rush (1941), 
S. 112-116. Insbesondere bei der Bestattung von mittellosen Römern in Massengräbern wird 
dies vermutlich anders ausgesehen haben, siehe oben Kap. 2.5. Rush versucht eine Verbindung 
zwischen Totenwaschung, Libationsritualen und der Verwendung von Milch und Honig in der 
paganen Familienreligion zu konstruieren, die aus Mangel an einschlägigen Quellen nicht über- 
zeugen kann. 

3 Tert., Apol. 42,2. In diesem Sinn läßt sich auch die o. zit. Stelle bei Gr. Naz. Or. 40,11, 
verstehen. 

?? Dazu Rush, S. 114, Anm. 13. 
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sich eine Entdeckung der Katakombenforscher Wilpert und de Rossi in die- 
sem Sinn verstehen: Sie berichteten von deutlich wahrnehmbarem par- 
fümierten Gerüchen, die ihnen bei der Offnung verschlossener Katakomben- 
gräber regelmäßig entgegenkamen” . 

Einige Christen scheinen dieser Waschung eine besondere Bedeutung bei- 
gemessen zu haben. So erwähnt der bei Eusebius wiedergegebene Bericht 
über die Pestseuche in Ägypten” Christen, die trotz akuter Infektionsgefahr 
und unter schwierigen Umständen die Leichenwaschung an den verstorbenen 
Kranken durchführten. Dieses Verhalten illustriert noch einmal die im Kapi- 
tel über den „Raum“ der Bestattung dargestellte christliche Einstellung zur 
Verpflichtung gegenüber verstorbenen Gemeindegliedern (Kap. 3.2.1). Auch 
der Brief des Dionysios formuliert einen Anspruch beziehungsweise eine ent- 
sprechende Forderung an vorbildliche Christen, der in der Antike nicht ein- 
zigartig, aber doch außergewöhnlich war. 


3.3.2.3 Prothesis—Totenklage—Totenwache 


In den antiken Quellen, christlichen wie paganen, ist häufig davon die Rede, 
daß Tote nicht sofort nach ihrem Tod bestattet wurden, sondern daß zwischen 
Vorbereitung und Waschung des Leichnams und eigentlicher Grablegung 
oder Kremation ein gewisser Zeitraum lag. Quellen aus Palästina, Syrien und 
Nordafrika sprechen eher von einer Bestattung am Tag des Todes’ —wohl 
nicht zuletzt aus klimatischen Gründen. Eine verzögerte Bestattung gibt es 
insbesondere für außergewöhnliche Verstorbene: Herrscher oder andere als 
verehrungswürdig erachtete Personen der Zeit (im Judentum etwa für einen 
Rabbi wie Jehuda Ha-Nasi, s. u.). In einem solchen Fall konnte der Tote auf- 
gebahrt werden, und es gab Gelegenheit für Verwandte, sich von ihm zu ver- 
abschieden" ^^. 

Insbesondere im Griechenland klassischer Zeit scheint diese пробєсіс ei- 
ne besondere Rolle gespielt zu haben, wie die zahlreichen bildlichen Dar- 
stellungen zeigen; aber auch in Rom war dies offenbar zu bestimmten Zeiten 


^"! Vgl. Bruno Nardini in seiner Einleitung zu Ferrua (1991), S. 23. Die Gerüche ließen 
sich freilich auch durch eine Verwendung von Parfüm o. à. ohne eine damit zusammenhingende 
Waschung erklären. 

X? Eus., Н.е. 7,22,9. 
D "TT 7. В. zu erschließen aus: Mt 27,57-60par.; ActJoh 65-72; Aug., Ер. 158,2; V. Fulgentii 

34 Vgl. bereits Act 9,37-40. 
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eine zentrale Stelle der Bestattungsfeierlichkeiten””. Die Totenklage hat hier 


ihren Ort. Die Lünge der Zeitspanne variiert in den Quellen von weniger als 
24 Stunden bis zu sieben Tagen", auch lángere Aufbahrungen kamen 
vielleicht vor, ohne daB sich in dieser Frage dezidierte Unterschiede zwischen 
christlichen und paganen Berichten fetstellen lassen. Einen Eindruck einer 
besonders herausgehobenen Prothesis gibt der Bericht des Eusebius vom Tod 
Konstantins: 


Es hoben die Soldaten die Leiche auf und legten sie in einen goldenen Sarg; 
diesen bedeckten sie mit kaiserlichem Purpur und brachten ihn in die nach dem 
Kaiser benannte Stadt; dann stellten sie ihn mitten in dem herrlichsten Saale des 
kaiserlichen Palastes auf eine hohe Bahre; sie zündeten ringsum Lichter auf 
goldenen Leuchtern an, und so hatten alle, die das erblickten, ein solch wunder- 
bares Schauspiel, wie es noch nie bei einem Toten unter der Sonne seit Beginn 
der Zeiten auf Erden gesehen worden ist: Den in goldenem Sarge hochaufge- 
bahrten Leichnam des Kaisers, der mit kaiserlichem Schmuck, mit dem Purpur 
und dem Diadem geschmückt war, umstanden drinnen, im mittleren Saale des 
Palastes, zahlreiche Wächter, die Tag und Nacht schlaflos ausharrten™. 


Die christlichen Quellen vor Konstantin berichten von der Prothesis bezie- 
hungsweise collocatio christlicher Gemeindeglieder so gut wie nichts. Geht 
man von der Prämisse stiller und „ruhiger“ Bestattungen aus, wie sie uns bei 
Minucius Felix begegnet’, so darf man sich vielleicht einfache Aufbahrun- 
gen vorstellen, nicht jedoch eine repräsentative Aktion wie die bei Eusebius 
geschilderte Prothesis Konstantins. In Verfolgungszeiten dürften die christli- 
chen Gruppen sowieso kein Interesse an einem besonders großen Aufsehen 
gehabt haben, was auch die Spärlichkeit der Quellen aus dieser Zeit erklären 
kann. 

Was den Ort der Aufbahrung angeht, so setzt eine bemerkenswerte Ent- 
wicklung vermutlich im 4. Jahrhundert ein. Noch Konstantin wird in seinem 
Palast aufgebahrt, bei Privatleuten war das eigene Haus der gängige Ort für 


345 S. Kap. 2.4 und 2.5, außerdem die Beispiele bei Quasten (1973), 195-203. 

3 So offenbar bei der Bestattung der Drusiana in den Acta loannis (AcUoh 65-72). 

37 Im Vergilkommentar des Servius etwa sind es sieben Tage: Serv., Aen. 5,64. 

348 "ApavTec 8’ oi oTpatiwtikol то окўиос Xpvon Kateridevro Adpvakı, таттуу 0! 
Groupyiét Boo xp пєрієЄвВаХХоу ёкбш б T’ eic Thy Boot ét. émrovupov. поћи, катета 
EV аотф TOU паутос TpOdepovTt Tou Вас:Ає( ши оїкшуи Вадром Ed’ Udnddv kareTí(OevTo, 
фота T’ євафаутєс kÜkAg ém OKEVWY Xpvowv O0aupacTóv Өєара тоїс орфо. TTapeixov, 
olov ёп’ olSevdc попот’ vd’ rov abyaic ёк TPWTNG alQvoc avaoTdcEews ém үйс when. 
Evdov үйр то év AUTW Tadatiw катӣ TO ueca(raTov TOv BaciAetov еф’ офту\т\с кєїрє- 
vov христіє Хариакос TO Васілєше oküvoc, Baci oic TE kóopoig тторфора TE Kal &- 
абйиаті тєтішпиємом, TAELOTOL TTEPLOTOLXLOANEVOL ETTaypUTVWG ÖL’ прєрас kai VUKTOG 
єфродроцу. Eus., У.С. 66 (GCS 58, S. 147,21-148,4; Übers. Joannes Maria Pfättisch, BKV 9). 

49 Min. Fel., Oct. 38,4. S. dazu Kap. 3.3.3. 
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die Prothesis””; jetzt erwähnen die Quellen jedoch auch eine Aufbahrung in 
Kirchen, so zum Beispiel im Fall des verstorbenen Ambrosius, Bischof von 
Mailand: 


Und darauf, zu derselben Stunde vor Tagesanbruch, in der er verstorben ist, 
wurde sein Leichnam in die grófere Kirche gebracht. Es war in der Nacht, in 
der wir die Nachtwache (uigilia) am Pascha? abhielten*”. 


Anschließend wurde Ambrosius in seiner (in Kapitel 3.2.1 erwähnten) Basi- 


lika bestattet (nicht in der genannten ecclesia maior)”. Bei Ambrosius han- 


delte es sich um einen besonderen Toten: Er war einer der berühmtesten und 
einflußreichsten Bischöfe seiner Zeit; auch hatte er keine Familie. Deshalb 
konnte das Kirchenbgebäude vielleicht geradezu als „sein Haus‘ betrachtet 
werden. Andere Quellen dieser Zeit wissen jedoch ebenfalls von solchen 
Fällen. Nach der Vita Antonii brachte man Antonius einmal zur Aufbahrung 
in die nächste Dorfkirche, weil man ihn tot glaubte”. Und Hieronymus 
schreibt über die collocatio der Paula: 


So wurde sie in der Mitte der Kirche der Grotte des Erlösers aufgebahrt ... In 
griechischer, lateinischer und syrischer Sprache ertönten der Reihe nach Psal- 
men, nicht nur bis zum dritten Tag, an dem sie unter der Kirche und neben der 
Grotte des Erlösers beigesetzt wurde, sondern die ganze Woche hindurch’, 


Die Prothesis des Kaisers Konstantin unterschied sich in der Form nicht we- 
sentlich von der seiner paganen Vorgänger”, auch wenn Eusebius bemüht 
ist, die besondere Würde der Situation und die Schönheit des Arrangements 
herauszustellen. Die Form einer christlichen Feier hat dieses Ritual offenbar 
erst im 4. Jahrhundert in einigen Fällen wie dem eben zitierten bekommen. 
So spricht auch Gregor von Nyssa in seiner Vita Macrinae von einer паууу- 


30 Plato spricht sogar von gesetzlichen Regelungen, die die Prothesis außerhalb des Hau- 


ses verboten—vielleicht, um eine Kontaminierung des óffentlichen und religiósen Lebens durch 
са oe zu verhindern (Pl., Leg. 12,959). S. dazu ausführlich Kap. 2.4. Vgl. Toynbee (1996), 

5! "Vgl. zu dieser Art der nächtlichen Feier Tert., Ad uxorem 2,4,2. S. dazu Hugo Koch, 
Pascha in der ältesten Kirche, in: ZWTh 20 (1914), S. 289-313; Anton Baumstark, Nocturna 
Laus. Typen frühchristlicher Vigilienfeier und ihr Fortleben vor allem im rómischen und mona- 
stischen Ritus. Aus dem Nachlaf herausgegeben von Odilo Heiming, LQF 32, 2. Aufl. Münster 
1967, insbes. S. 26-61. 

32 Atque inde ad ecclesiam maiorem antelucana hora, qua defunctus est, corpus ipsius 
portatum est ibique eadem fuit nocte, qua vigilavimus in pascha. Paul. Med., V. Ambr. 10,48 
(ed. Michele Pellegrino, Vsen.NS 1, Rom 1961, S. 120,1-3). 

33 Ambrosius hatte sich seine Bestattung im Kirchengebäude ausdrücklich gewünscht, s. 
dazu Kap. 3.2.1. 

* V Antonii 8. 

53 [n media ecclesia speluncae saluatoris est posita ... Graeco, Latino Syroque sermone 
psalmi in ordine personabant, non solum triduo et donec subter ecclesiam et iuxta specum do- 
mini conderetur, sed per omnem ebdomadem. Hier., Ep. 108,29 (CSEL 55, S. 348,5-17). 

356 Quellen bei Toynbee (1996), S. 288- 290, Anm. 127-136. 
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xic, einer nächtlichen Feier mit Psalmen und Hymnen: 


Als nun die nächtliche Feier mit den frommen Liedern (üuvwötuı), wie bei ei- 
nem Märtyrerfest, vorüber war und der Morgen anbrach, störte die Menge der 


aus der ganzen Umgebung zusammengekommenen Männer und Frauen mit ih- 


ren Wehklagen den Psalmengesang"". 


Über die Historizität dieses sicher idealisierten Berichtes mag es unterschied- 
liche Ansichten geben. Er zeigt jedoch das Bestreben, unter anderem mit 
Psalmen und Hymnen der Prothesis ein christliches Profil zu geben, und sei 
es auch nur in der literarischen Darstellung. Im zeitgenössischen Judentum 
gibt es unter Umständen eine parallele Entwicklung, deren Datierung aller- 
dings schwierig ist. In dem vielleicht erst aus dem 8. Jahrhundert stammen- 
den aggadischen Midrasch-Kohelet Rabba zu Koh 7,12 und 9,5 wird von der 
Überführung des Rabbi Jehuda Ha-Nasi berichtet, der vermutlich im Jahre 
217 starb. Er gilt als Hauptredaktor der Mischna und stand zweifelsohne in 
den jüdischen Gemeinden seiner Zeit in höchstem Ansehen. Auf dem Weg 
von seinem Sterbeort Sepphoris zu seinem Wohnort Beth She’arim wurde 


358 Älter ist eine 


nach dieser Stelle seine Leiche in 18 Synagogen aufgebahrt 
Diskussion im babylonischen Talmud (bTMeg 4,3), die sich an das Mischna- 
verbot der Totenklage in einem zerstörten Bethaus anschließt. Die Stelle be- 
steht eindeutig darauf, daß man sich іп einer—zerstörten oder intak- 
ten— Synagoge nicht leichtfertig benimmt. In einer Synagoge, in der jedoch 
entgegen dieser Regel „Rechnungen kalkuliert werden“, könne man auch ei- 
nen Toten übernachten lassen, was also offenbar ebenfalls von der hier zur 
Sprache kommenden Autorität nicht goutiert wurde. Eine Totenklage bezie- 
hungsweise eine Trauerfeier dagegen darf danach in der Synagoge stattfinden 
(s. Kap. 2.3). Vielleicht hat es also zunächst (vor dem 5. Jahrhundert, als die 
Endredaktion des babylonischen Talmuds stattfand) solche Trauerfeiern in 
Synagogen gegeben, erst später jedoch wirkliche Aufbahrungen wie in dem 
Bericht aus dem Midrasch-Rabba—auch wenn die Quellen zu dürftig sind, 


um fundierte Rückschlüsse auf die historische Situation zuzulassen. 


Der Bericht von der Bestattung Makrinas reflektiert die Bedeutung der To- 
tenklage (оіџоут) bei der Prothesis, die von Gregor hier als störend und eben 


5? f|; ойу пауууу(бос тєрї абтйи Ev фумцбіаіс, kaüámep ёті рарторши паутуубрє- 


ше, тєАєсдєістс̧, ETTELÖN ópüpoc éyévero, TO uév тАйвос Tou EK máons тўс TTEPLOLKLdOG 
OuppvevTwy Avöpwv бра Kal yuvatkwv єтєворовєї таїс oipwyaic тђи padrpwoiav: Gr. 
Nyss., V.Macr. 992, GNO 8,1, S. 406,27-407,4; Übers. Karl Weiß, BKV 56, S. 363. 

38 "Vgl. zur Prothesis im späteren Judentum noch Brocke (1980), S. 740. 
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nicht-christlich portrátiert wird. Vor allem im Osten des Rómischen Reiches 
spielte die Totenklage, wie wir gesehen haben, eine groBe Rolle. Hier findet 
deshalb auch hauptsüchlich der Kampf von kirchlichen Autoritáten wie Gre- 
gor von Nyssa?” oder Basilius von Caesarea? gegen die Totenklage statt. 
Die mit Abstand umfangreichste Kritik ist von Johannes Chrysostomus über- 
liefert”. Chrysostomus ruft in seinen Homilien immer wieder dazu auf, die 
Totenklage bei Bestattungen und im Totengedenken einzuschränken. Seine 
Argumentation verläuft dabei jedesmal in ähnlichen Bahnen, weshalb ich 
mich hier auf zwei Beispiele aus seinem großen Predigtnachlaß beschränke. 
Einige einschlägige Stellen zu diesem Thema habe ich oben bereits zitiert. 
In einer seiner Predigten sagt er etwa: 
Aber an dieser Stelle muß ich tief seufzen, wenn ich sehe, zu welchen Höhen 
Christus uns hinaufgeführt hat und wie weit wir uns selbst hinabgesenkt haben. 
Denn wenn ich das Wehklagen (komeTóc) in der Öffentlichkeit sehe, das 
Geheule (ot un) über die, die aus dem Leben gegangen sind, das Gejammere 


(O\oAVyn) und andere unziemliche Praktiken, dann schäme ich mich vor den 


Heiden, Juden und Häretikern, die es sehen, und überhaupt vor all jenen, die 


uns deswegen verlachen”“. 


Wenn Chrysostomus in einem anderen Text Eltern ermahnt, sie sollten den 
Tod eines Kindes ohne Wehklage ertragen, so ist das eine massive Steigerung 
der sonstigen Aufforderung zu mäßiger Trauer, insbesondere, wenn es sich 
bei dem Kind um den prospektiven Erben handelte”. Neben der bereits zi- 
tierten Stelle aus der Hom. 31 in Mt. 49 
21 in Acta Apostolorum auf: 


fordert er dazu etwa in seiner Hom. 


35 S. noch Gr. Nyss., Pulch. 868A. 

** Basilius äußert sich grundsätzlich: Обтє обу уои у, обтє dv6páow ётїтётраттта! 
TO diAomevOéc kai ToAU8paku, dAÀ' бсоу EmoTUyvdoat тоїс Хутпроїс, Kai шкрби ті ба- 
Kpvov dtootdéat, kal тобто novxt, pt dvafpuxopnevov un8é óXAoAUCovra, штбє ka- 
Tappnyvivta xiTQva, й kóvtv karaxeópevov, une’ Ао ті TOLOUTOV асупромодута тои 
ETLTNdEVOHEVWV тара тои dmai8eUTuc éxóvTuv прос TA ovpdvia („Nun sollte weder den 
Frauen noch den Männern das übermäßige Trauern und Heulen erlaubt werden, sondern sie 
sollen mit angemessener Betrübnis trauern, nur einige Trinen vergieBen und dies ruhig, ohne 
lautes Klagegeschrei, ohne Gejammer, ohne die Kleider zu zerreiBen oder sich mit Staub zu be- 
werfen, noch sollen sie andere dergleichen Unschicklichkeiten tun, wie sie bei denen betrieben 
werden, die in den himmlischen Dingen nicht unterrichtet sind“). Bas., Hom. de gratiarum ac- 
tione (PG 31, Sp. 229C). 
зі *! Ausführlich zur Polemik Chrysostomus’ gegen die Totenklage: Alexiou (1974), S. 24- 

*? [nsbes. Chrys., Hom. 31 in Mt. 4 und Bern. et Prosd. 3; Hom. 31 in Mt 2 (s. Кар. 3.2.3). 

33 "AMG yàp ётў\Өє por oTEvdEa пікрбу, mov рёу ó Xpiovóc rác йуйуаує, moù 
бё єауютойс Karnyayonev."OTav yàp löw тойс котєтойс тойс катй Thy dyopáv, тас 
oipwydc, йс Em тоїс étepxopévotc moioüvrat ToU Biou, Tac бАолууйс, тас асупосо- 
vac тас dAdkac, MIOTEÜGATE, аісҳоуора: Kai “EdAnvac каї 'loudalous Kai aipeTtkoUc 
тойс OpwvTac, Kal mdvTac атАшс тойс бій тобто катауєхоутасє Nav. Chrys., Hom. 4 in 
Heb. 5 (PG 63, Sp. 42,44-51). 

34 S. dazu Kap. 2.4. 

%5 S. Kap. 3.2.6. 
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Deshalb sollst du das auch nicht tun [sc. klagen] bei der Geburt eines Kindes: 
denn diese Geburt [sc. der Tod] ist besser als jene. Denn sie gehen voraus zu 
einem anderen Licht. 


Aus dem Westen flieBen die kritischen Quellen zur Totenklage spárlicher, 
vermutlich, weil sie dort, wie bereits gesagt, eine geringere Rolle spielte. Ei- 
ne Inschrift aus Rom überliefert etwa eine distanzierte Einstellung in der Art 
des Chrysostomus' auch aus weniger prominenten Kreisen”. Augustin’ 
und Hieronymus? äußern sich ebenfalls kritisch zur Totenklage. 

Johannes Quasten gelangt in seiner Arbeit über die Entwicklung der frü- 
hen christlichen Musik zu dem Schluß: „An die Stelle der wechselseitig vor- 
getragenen Wehklagen und Trauerlieder trat bei den Christen der antiphoni- 
sche Gesang der Psalmen”. Die Tatsache, daß sich Chrysostomus so stark 


366 OvKobv kai TIKTOHEVOV Tod TaLSiou тобто TOLEIV Єурйу: Kal yap тобто тӧкос̧ 
EOTIV éxeivou PeATiwv. прӧєіо: yap ed érepov duc Chrys., Hom. 21 in Acta Apostolorum A 
(PG 60, Sp. 168;). 

7 m Bolletino di archeologia cristiana aus dem Jahre 1882 wird die Inschrift NE PEC- 
ТОКА TVNDITE VESTRA О PATER ET MATER (,,schlagt nicht eure Brüste, Vater und Mut- 
ter“) veröffentlicht, BArC 4,1 (1882), S. 95. Zit. auch bei Quasten (1973), S. 219. 

In dem bereits zit. Abschnitt der Confessiones versucht Augustin, nach dem Tod der 
Mutter einen planctus zu verhindern: „Denn jene Bestattung mit tránenreichen Klagen und 
Seufzen zu feiern, war nach unserer Meinung nicht angemessen, weil man damit ein Unglück 
der Sterbenden oder gleichsam ihre vóllige Auslóschung zu bejammern pflegt" (Neque enim de- 
cere arbitrabamur funus illud questibus lacrimosis gemitibusque celebrare, quia his plerumque 
solet deplorari quaedam miseria morientium aut quasi omnimoda extinctio. Aug., Conf. 
9,12,29; Chr. SL 27, S. 150,8-11). 

3? Hier., Ep. 39,4. In diesem (Kondolenz-)Brief an Paula mahnt Hier., nicht zu trauern 
(lugere), er wendet sich aber auch gegen die rituelle Totenklage (planctus), auch wenn sie in AT 
(Moses und Aaron) und NT (Act) durchaus vorkommt. Dort schildere sie jedoch Zustände vor 
der Zeit des Evangeliums. 

30  Quasten (1973), S. 219. In diesem Sinne auch Kaczynski (1984), S. 207f: „Die christli- 
che Auffassung vermochte sich in nichts anderem überzeugender zu äußern als im Psalmenge- 
sang, der das Wehgeschrei und die wilden Schmerzausbrüche der vor- und auBerchristlichen 
Totenklage ersetzte: Psalmen zu singen, ist nach Jak 5,13 Ausdruck der Freude; werden Psal- 
men bei der Aufbahrung des Toten, beim Leichenzug und beim Begräbnis gesungen, wird somit 
der Freude darüber Raum gegeben, daB der Tod nicht das Ende des Lebens, sondern Geburt zu 
neuem Leben, der Todestag ‘dies natalis’ ist ... [Mit der] kirchlichen Sterbe- und Begräbnisli- 
turgie war von Anfang an auch das Anliegen verbunden, durch die Verkündigung der Botschaft 
von der Auferstehung die vom Sterben eines Menschen besonders schmerzlich Betroffenen vor 
unchristlicher Trauer und Verzweiflung zu bewahren" (Der dies natalis wird häufig— zunächst 
bei Märtyrern—im Sinne des Todestages verstanden, so in MartPol 18,3 oder ILCV 1,2114a 
und ILCV 1,2116. Tatsáchlich scheint der Tag der Geburt den antiken [und noch mehr den mit- 
telalterlichen] Christen weniger wichtig gewesen zu sein als ihren paganen Zeitgenossen, die 
dem Stern, in dessen Zeichen ein Mensch geboren wurde, mitunter hohe Bedeutung für den 
weiteren Lebensweg zumafen. Vgl. dazu Ohler [1990], S. 13f). Kaczynski kontrastiert die hoff- 
nungsvollen christlichen Begräbnisfeiern der Spätantike nicht nur mit den paganen Totenfeiern, 
sondern vor allem mit dem pessimistischeren Rituale Romanum von 1614: ,,Infolge der dog- 
mengeschichtlichen Entwicklung der Lehre vom Fegfeuer kann der Tod nicht mehr so sehr als 
Übergang in eine neue Lebensphase und als Heimkehr zum Herrn, sondern muß vielmehr als 
Hintreten vor sein Gericht und als Beginn einer harten jenseitigen Láuterungszeit verstanden 
werden". Ebd. S. 216. 

Alfred Rush formulierte 1941: „Over against this gloomy, hopeless and melancholy 
[pagan] outlook on death, there stands out in glowing contrast the Christian concept of death, a 
concept full of hope because of the future resurrection and full of consolation because death, 
while being a sleep, is only a temporary rest" (Rush [1941], S. 12). Und später: „An essentially 
different concept of death, therefore, was the reason Christianity had to endeavor to draw her 
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gegen die Totenklage wenden muf, spricht gegen ein solch vereinfachendes 
Bild. Wenn die Totenklage bisweilen erfolgreich unterdrückt werden konnte, 
war dies wohl eher eine erwähnenswerte Ausnahme als die Regel, wie auch 
die westlichen Quellen belegen’’'. Noch aus dem 7. und 8. Jahrhundert gibt 
es Belege dafür, daß die Totenklage sich in Griechenland, Syrien und Agyp- 
ten zum Miffallen der christlichen Kirchenführer gehalten hatte” ””. 

Ein weiteres Beispiel für die Totenklage—und den Umgang damit—in 
christlichen Kreisen liefert Gregor von Nazianz, der auch zeigt, daß mit der 
Totenklage (дойуос/оі цохуті) nicht immer nur der gerade Verstorbene beklagt 
(0pnvéew) wurde, sondern auch andere Tote mit in die Klage einbezogen 


werden konnten—was sich interessanterweise mit Ergebnissen der modernen 


kulturanthropologischen Forschung deckt? ^: 


Zum Teil habt ihr euch angeschickt, mit mir zu trauern (ouvOpnveetv) und zu 
weinen, in meinem Leid euer eigenes, sofern ihr solches erlitten habt, zu bekla- 
gen und im Schmerz des Freundes das Leid zu ergründen’, 


Gregor stellt neben die gemeinsame Totenklage (Opnveeıv/tmevdeiv) also das 
Motiv des gemeinsamen „Leidens“ (maoxeıv) und weist ihr dadurch eine ge- 
radezu philosophisch-heuristische Aufgabe zu, nämlich die Besinnung auf 
das Geheimnis der leidenden diesseitigen Existenz. Die zitierte Stelle gehört 
zur Einleitung von Gregors Rede: Die überlieferte Totenklage wird in dem 
Text zum Anknüpfungspunkt einer christlich-homiletischen Ausführung über 
christliches Leben und christlichen Trost (mapayufia” >»). Das eigentliche 
Thema der tapapv@ia ist das Leiden und seine Kontrolle, womit Gregor 
freilich in guter platonischer Tradition steht, die die Kontrolle des vouc über 


adherents away from all pagan manifestation of mourning. Hence it is that planctus and nenia 
characteristic of pagan funerals were supplanted in Christianity by antiphonal singing of psalms 
and hymns. From the very beginning of Christianity the singing of psalms was a sign of joy. The 
singing of psalms and hymns at the Christian funerals was an evident sign of their joyful con- 
cept of death“ (Ebd., S. 170). 

?! Dies muß auch Quasten schließlich einräumen: „Freilich, der heidnische Totenkult 
steckte auch manchen Christen aus ihrer heidnischen Vergangenheit her noch viel zu sehr im 
Blute, als daB die christliche Psalmodie ohne weiteres die heidnische Trauermusik hátte ver- 
drängen können“. Quasten (1973), S. 221. 

*? So im Canon 4 der nestorianischen Synode von 576 (Jean Baptiste Chabot, Synodicon 
orientale ou recueil de synodes nestoriens, Paris 1902, S. 376), im Canon 17 des Mar Georg 
(7. Jh.; Oscar Braun, Das Buch der Synhados, Stuttgart 1900, S. 346) und in den Canones des 
Kyriakos von Antiochien (Frangois Nau, Les canons et les résolutions canoniques. Canons du 
Patriarche Cyriaque 190, Paris 1906, S. 104), vgl. Quasten (1973), S. 223f. 

73 S. Alexiou (1974), S. 102-104.171-177. 

34 Kai oi pév шс cupumevOrcovrec kai ouvOpnvicovtes mapeokeíao0e, iv’ ev TÒ 
ємо пабє. та о{кєїа бакроотүтє, 60014 Tt TotoUTOV oTi, kai Godianabe то алуойу Ev 
RE md@eotv. Gr. Naz., Or. 7,1 (SCA 405, S. 180-182; Übers. Philipp Haeuser, BKV 59, 

. 210). 
"5 Vgl. den weiteren Verlauf der Rede, insbes. die zentrale Stelle Gr. Naz., Or. 7,18-24. 
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das табос forderte?" 


Der Kampf der Kirchenváter gegen die Totenklage blieb nicht ohne Erfolg. 
Im Gegensatz zu paganen Gräbern, auf denen die rituelle Totenklage häufig 
bildlich dargestellt wird, taucht auf Grabinschriften und in der Sepulkralkunst 
die rituelle Totenklage meines Wissens nicht zusammen mit christlicher 
Symbolik auf’. Damit wird freilich nicht das Verschwinden der Totenklage 
bewiesen, doch scheint sie von den lokalen christlichen Autoritáten nach der 
Zeit Konstantins so weit mißbilligt worden zu sein, daß sich ihre Darstellung 


in der christlichen Kunst nicht durchsetzen konnte. 


Bei den Motiven im Kampf gegen die Totenklage muß man drei unterschied- 

liche Ebenen unterscheiden: 

1. Auf der einen Seite galt die Totenklage als Ausdruck der Unbeherrscht- 
heit, der unpassenden Nicht-Kontrolle von Gefühlsregungen. Dieses Ver- 
stándnis ist bei Chrysostomus evident. Dabei hat es sich nicht um eine 
spezifisch christliche Position gehandelt. Die von Chrysostomus ange- 
mahnte Selbstbeherrschung steht in einer langen Tradition antiken (stoi- 
schen) Tugendverständnisses, das die Totenklage als Ausdruck eines 
verweichlichten, „weibischen“ Charakters’ positioniert. Auf einer ande- 
ren Ebene, wie sie vor allem bei Gregor von Nazianz begegnet, geht es 
generell um die Kontrolle des уойс über das птабос, eine Forderung, die 
speziell in der platonischen Tradition wiederzufinden ist” 

2. Das Motiv für den Feldzug gegen die Totenklage wird andererseits von 


37% Da wir die Übel kennen, von denen Kaisarios befreit worden ist, wollen wir ihn nicht 


beklagen (mevdeiv)“ (Mn Toivuy tevOGuev Katodptov, otov. аттуА\А@ут kakov єїботєс. Gr. 
Naz., Or. 7,21; SCA 405, S. 228,10). 

7? Ein solches Argument e silentio läßt freilich nicht mehr als ein Urteil über eine Ten- 
denz zu. Weniger vorsichtig noch Otto Pelka, Altchristliche Ehedenkmäler, Zur Kunstge- 
schichte des Auslands 5, StraBburg 1901, S. 40. 

78 S. bei Chrysostomus den Begriff yuvaikiCopevoc—vegl. zum Beispiel die oben zit. 
Stelle Chrys., Hom. 31 in Mt. 4. Chrysostomus scheint dem weiblichen Geschlecht per se eine 
gróBere emotionale Betroffenheit im Trauerfall zuzuschreiben, wenn er sagt: Малота прос 
ywvaikac Hiv oUTOG d Aóyoc ариобєї, éner cuu maO0éoTepóv тшс TO yévoc ToUTO kai 
прос абон(а» EVEHTTWTOV EoTıv („Diese Rede ist am besten für unsere Frauen geeignet, weil 
dieses Geschlecht mitfühlender ist und eher der Niedergeschlagenheit zuneigt", Chrys., Coemet. 
1; PG 49, Sp. 394). Deswegen wird sein Kampf gegen die Totenklage einerseits zum Kampf ge- 
gen das Engagement der Frauen in den Trauerritualen, andererseits gegen seiner Ansicht nach 
„weibliches“ Benehmen der Männer im Trauerfall. Ganz Ähnliches klingt zum Beispiel an bei 
Cic., Leg. 2,23,59. 

5 Vgl. dazu nur die akt. Lit. bei Egil A. Wyller, Art. Plato/Platonismus II., in: TRE 26, 
1996, S. 693-702; zusätzlich dazu u.a. Henry Chadwick, Early Christian thought and the classi- 
cal tradition. Studies in Justin, Clement, and Origen, Oxford 1966 (Neudr. 1985). 
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modernen Autoren??? häufig in optimistischen Jenseitsvorstellungen gese- 
hen, die bei der Bestattung von Gemeindegliedern eher in einer Freu- 
denskundgebung mit Hilfe des Psalmengesanges zum Ausdruck gebracht 
werden sollte als in klagenden rituellen Formen. Diese Argumentations- 
struktur hat es bei christlichen Autoren tatsáchlich gegeben, wie die zi- 
tierten Beispiele gezeigt haben. Inwieweit die historische Entwicklung der 
Bestattungen eine solche Sichtweise reflektieren, ist aus den Quellen je- 
doch nur schwer zu belegen. Eine nur die christliche Auferstehungshoff- 
nung illustrierende Funktion ist der Natur dieser Rituale mit ihrer grund- 
sátzlichen Mehrdeutigkeit nicht ganz angemessen. Darüber hinaus ver- 
bieten es die antiken Zeugen, pauschal von einem ,,heidnischen Pessi- 
mismus" angesichts der Realität des Todes zu sprechen?! Und auch den 
Christen ist der Abschied von einem nahestehenden Verstorbenen nicht 
immer leichtgefallen, wie die eindrückliche Schilderung Augustins im 
9. Buch der Confessiones beweist??? 

3. Noch etwas Drittes mag hier eine Rolle gespielt haben. Die Kirchenväter 
waren keineswegs unisono in ihrer Opposition gegen die Traditionen ihrer 
paganen Umwelt. Augustin spricht an einer Stelle sogar davon, daß der 
Evangelist Johannes in der Passionsgeschichte dazu aufgerufen habe, 
„Чеп Brauch eines jeden Volkes zu wahren“ (morem cuiusque gentis esse 
servandum)". Zum Konflikt kam es immer erst dann, wenn diese Tradi- 
tionen als unvereinbar mit dem christlichen Glauben oder dem rituellen 
Handeln der kirchlichen Funktionstráger empfunden wurden. Um einen 
solchen Konflikt kónnte es sich auch hier gehandelt haben, wenn man 
unterschiedliche Interpetationen der kultischen Unreinheit der Toten und 
des Todes und die Rolle der Klageweiber berücksichtigt. Wie ich oben 
dargelegt habe". war die ritualisierte Totenklage eng mit Vorstellungen 
über die kultische Unreinheit des Todes, der Toten und vor allem der pro- 
fessionellen Klageweiber verbunden. Die Abneigung gegen die institutio- 
nalisierte Totenklage hat deshalb unter anderem sicher auch in einer Dif- 
ferenz in dieser Frage ihre Wurzeln. Nach dem, was über die Grenzen 


TT Soetwa Rush (1941); Quasten (1973), S. 219-224; Kaczynski (1984), S. 207f. 

М Jocelyn Toynbee gibt zum Beispiel zahlreiche Hinweise auf „optimistische“ Jenseits- 
hoffnungen in rómischen paganen Anschauungen und folgert: „Views on the nature of the life 
that awaited the soul beyond the grave were, in the main, optimistic", Toynbee (1996), S. 38. 
Vgl. dazu Kotila (1992), S. 30; Friedlander (1964), S. 301-330. 

382 Ein weiteres Beispiel dieser Art findet sich bei Gessel (1987), S. 535-537. 

9? Aug, In loannem tractatum 120,4. 

9? S. Kap. 2.4. 
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zwischen Reinheit und Unreinheit sowie zwischen Familie und Óffent- 
lichkeit in der paganen religiósen Welt der Antike gesagt wurde, muBte es 
überall dort zum Konflikt kommen, wo das Christentum diese Abgren- 
zungen überschritt. Die Polemik paganer Zeitgenossen gegen die Gültig- 
keit des christlichen Kultes angesichts seiner Verunreinigung durch die 
Anwesenheit von Leichen beschreibt eine Seite dieser grundsätzlichen 
Differenz’. Bei der Polemik christlicher Autoren gegen die auf der Seite 
der Unreinheit, des Todes, der Klage und der „Familienreligion“ stehen- 
den Klageweiber handelt es sich, so kónnte man sagen, um das korres- 
pondierende Gegenstück. 


3.3.3 Die Bestattung 


Antike Christen fühlten sich nach eigenem Zeugnis schon sehr früh für die 
Durchführung von Bestattungen ihrer Mitchristen verantwortlich, wie insbe- 


386 Diese Feststellung 


sondere die Überlegungen zum „Raum“ gezeigt haben 
bekommt ein besonderes Gewicht, wenn man die christlichen Gemeinden mit 
denen anderer Religionsgemeinschaften der römischen Kaiserzeit vergleicht, 
von denen sich Gleiches nicht mit Bestimmtheit sagen läßt, etwa dem Mi- 
thras- oder Isiskult. Wie der oben behandelte archäologische Befund gezeigt 
hat, kam in der Kaiserzeit keineswegs jeder Bewohner des römischen Reiches 
zu einer angemessenen und geordneten Bestattung. Christliche Denker haben 
es jedoch spätestens seit der Wende zum 3. Jahrhundert für notwendig er- 
achtet, eine Bestattung perà Tic (Origenes) sicherzustellen und dafür zu 
sorgen, daß die Leichen der Gläubigen nicht „wie unvernünftige Tiere“ 
entsorgt werden. In den Berichten vom Tode einzelner Märtyrer wird regel- 
mäßig erwähnt, daß sich andere Christen für die Bestattung des Hingerichte- 


388 Minucius Felix sieht es als selbstverständlich 


ten verantwortlich fühlten 
an, daß Christen die Erdbestattung favorisieren’, die Bestattungsart also zu 
einem der Kennzeichen der Christiani gehörte. Dies setzt Bestattungen unter 
Gemeindegliedern voraus, wie sie mit den römischen Katakomben seit dem 
späten 2. Jahrhundert tatsächlich archäologisch greifbar werden (s. die Dis- 


kussion in Kap. 3.2.1). 


TT S.dazu Kap. 3.2.1 und 4.2. 

386 5. Kap. 3.2.1. 

9! Or. Cels. 8,30. 
So berichtet etwa Euseb von dem rómischen Senator Asterius, der die Leiche des Mar- 
tyrers Marinus auf ,,seinen eigenen Schultern" zum Grab getragen haben soll (Eus., H.e. 7,26). 

#9 Min. Fel., Oct. 34,10 (5. den folgenden Abschnitt über die Bestattungsart). 
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Die Frage der Bestattungsart 

Die Vorliebe antiker Zeitgenossen für eine bestimmte Bestattungs- 
art—Leichenverbrennung oder Erdbestattung—war über die Jahrhunderte 
hinweg einem gewissen Wechsel unterworfen (s. Kap. 2.4 und 2.5). Betrach- 
tet man den Mittelmeerraum als Ganzes, so muß man bis in die frühe Kaiser- 
zeit von einem ständigen Nebeneinander beider Formen in diesem Gebiet 
ausgehen". Was sich änderte, war das jeweils vorherrschende Ideal einer 
Zeit. Für die homerischen Epen und alle klassischen Tragódien ist das grund- 
sätzlich die Kremation. Zumindest in späterer hellenistischer Zeit war jedoch 
nach Lage der archáologischen Quellen im Osten, vor allem in Kleinasien, 
tatsáchlich die Erdbestattung vorherrschend. Im Westen setzte sich bei den 
wohlhabenden Familien der Republik die Feuerbestattung weitgehend 


391 
h 


durch" , also bei der Gruppe der Bevölkerung, die literarische und andere 


Dokumente (Grabmonumente etc.) hinterlassen haben. Oft wird deshalb die 
Kremation als die Bestattungsart der Rómischen Republik und frühen Kai- 
serzeit angesehen. Zur gleichen Zeit, in der sich christliche Gemeinden in al- 
len Teilen des rómischen Reiches bildeten (im Verlauf des 2. und 3. Jahrhun- 
derts), änderte sich die Vorliebe der Eliten des Westens drastisch und plötz- 
lich: Die Erdbestattung wurde zur Regel und blieb dies bis hinein in das 
Mittelalter, ja bis ins 19. Jahrhundert’ E? 

Der Wechsel von der Kremation zur Erdbestattung ist alles in allem kei- 
neswegs unbedeutend. Von besonderem Interesse sind nach wie vor die 
Gründe für diesen Wechsel und—für unser Thema—die Konsequenzen für 


die christliche Entscheidung zugunsten der Erdbestattung. Die Gründe des 
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allgemeinen Wandels sind noch immer umstritten”. Das vorhandene Mate- 


*" Anderer Meinung Jocelyn М.С. Toynbee, The art of the Romans, London 1965, S. 89 
(diese Ansicht ist in Toynbee [1996] revidiert); Rush (1941), S. 236-253. 

In etruskischer Zeit war die Wahl zwischen Erdbestattung und Kremation wohl eine 
Frage der Familientradition, ohne daß sich generelle Vorlieben für das eine oder das andere 
ausmachen lieBen. Vgl. Toynbee (1996), S. 15. 

Ian Morris spricht in einem Kapitel mit dem Titel ‘Mos Romanus’: cremation and in- 
humation in the Roman empire (Morris [1992], S. 31-69) vom ,,biggest single event in ancient 
burial, the change in 'the Roman custom' from cremation to inhumation ... This involved tens 
of millions of people across the whole western part of the empire" (Ebd., S. 31). 

33 Amable Audin, Inhumation et incinération, in: Latomus 19 (1960), S. 312-22 und 518- 
32, gibt genauere Angaben über die archäologisch greifbare zahlenmäßige Entwicklung von 
Kremation und Erdbestattung in Rom und den Provinzen. Er führt den Boom der Erdbestattung 
auf den „triomphe des religions orientales" (ebd., S. 529) zurück—zu denen auch das Judentum 
und das Christentum gehóren. Toynbee (1996), S. 41, meint, der Wechsel ,,seem to reflect a si- 
gnificant strengthening of emphasis on the individual's enjoyment of a blissful hereafter". Über- 
zeugende Quellen für diese Aufassungen gibt es jedoch keine. Weiteres Material dazu findet 
sich bei Cumont (1949), S. 387-390; Robert Turcan, Origines et sens de l'inhumation à l'époque 
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rial stammt fast ausschlieBlich aus archáologischen Funden, die zur Frage 
nach den Motiven schweigen”; nicht zuletzt deshalb bleibt dies eine der am 
heftigsten debattierten Fragen der spátantiken Bestattung. Sie ist deshalb von 
besonderer Brisanz, weil bis heute keine eindeutig christlichen Feuer- 
bestattungen im Westen des Rómischen Reiches nachgewiesen sind, der 


Wechsel in der Bestattungsart also mit der Ausbreitung des Christentums zu- 


sammenfiel?”. 


Noch Alfred Rush kann ein Kapitel seiner Arbeit „Pagan cremation and 


196 


Christian buria nennen und damit diese Entwicklung auf den Einfluf des 


Christentums zurückführen, das mit dem heidnischen Brauch der Verbren- 
nung angeblich SchluB machte: 


In some respects there was the greatest similarity between Christian and pagan 
burial rites. In others there was the greatest opposition. It is especially in the 
manner in which the Christians buried their dead that this opposition is most 
manifest. From the beginning the Christians rejected the practice of cremating 
the body”. 


Bei Minucius Felix findet sich die Textstelle, die in diesem Zusammenhang 
am häufigsten zitiert wird: In seinem Dialog Octavius bezieht der Heide Cae- 
cilius eindeutig Position für die Verbrennung, der Christ Octavius dagegen 
für die vetus et melior consuetudo der Erdbestattung" ^. Tertullian erklàrt die 
Praxis der Inhumation folgendermaßen: 


Und dennoch gibt es einige mit dieser Meinung; deswegen sagen sie, daB er 
nicht mit Feuer verbrannt werden soll, um das, was übrig ist—nämlich die 


impériale, in: REA 60 (1958), S. 323-47; Fernand de Visscher, Le droit des tombeaux romains, 
Mailand 1963; André van Doorselaer, Les nécropoles d'époque romaine en Gaule septentriona- 
le, Dissertationes archaeologicae Gandenses 10, Brugge 1967; Henning Wrede, Die Ausstattung 
stadtrómischer Grabtempel und der Übergang zur Körperbestattung, in: MDAI.R 85 (1978), 
S. 411-433 (mit reichem archäologischem Material, aber ebenfalls ohne abschließende Ant- 
wort); R. F. J. Jones, Cremation and inhumation. Change in the third century, in: Anthony 
King/Martin Henig (Hg.), The Roman West in the third century. Contributions from archeology 
and history 1, British Archeological Reports, International Series 109, Oxford 1981, S. 15-19 
(mit Material aus den Provinzen). 

34 Zahlreiche Quellen sind zusammengestellt bei Arthur Darby Nock, Cremation and bu- 
rial in the Roman Empire, in: HThR 25 (1932), S. 321-359, und Guntram Koch/Hellmut Sich- 
termann, Rómische Sarkophage, München 1982, S. 27-33. 

"5 Wie bereits erwähnt, vertrat zwar Josef Fink die These von der Existenz christlicher 
Kremationen, konnte jedoch dafür keine archáologischen Belege anführen: Fink/Asamer (1997), 
S. 5. Auf dem großen Gräberfeld in Syrakus finden sich christliche Erdbestattungen neben und 
zwischen Urnengrábern und anderen, nicht eindeutig christlichen Inhumationen. Für die An- 
nahme christlicher Kremationen reicht dieser Befund sicher nicht aus, vgl. dazu Victor Schultze, 
Die Stellung der Alten Kirche zur Leichenverbrennung, in: AELKZ 13 (1912), Sp. 300; Johnson 
(1997), S. 37-59. 

3% Rush (1941), S. 236-253. 

97 Ebd., S. 236. 

38 Min. Fel., Oct. 34,10. Vgl. dazu Oct. 11,4. Auch bei Cicero (Leg. 2,22,56) und Plinius 
(Hist.nat. 7,187: ipsum cremare, apud Romanos non fuit veteris instituti: terra condebantur) 
wird die Erdbestattung als der ältere Brauch bezeichnet, vgl. Toynbee (1996), S. 39. 
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Seele—zu schonen. Es gibt aber einen anderen Grund für diese fromme Praxis, 
nicht Schmeichelei für die Überbleibsel der Seele, sondern auch Ablehnung von 
Grausamkeit gegenüber der Leiche. Denn sie ist selbst menschlich, deshalb 
verdient sie es nicht, eine solche Strafe auferlegt zu bekommen" 


Eine ähnliche Argumentation, in der zu Respekt gegenüber dem Leichnam 
aufgerufen wird, findet sich bei Laktanz: 


Wir werden nicht erlauben, daß die Gestalt und das Produkt der Kunstfertigkeit 
Gottes hingeworfen wird als Beute für die wilden Tiere und Vógel, sondern wir 
werden der Erde zurückgeben, was aus ihr entstanden ist“. 


Diese Bemerkung enthált einen schópfungstheologischen Kommentar; er 
richtet sich in erster Linie gegen die weitverbreitete unangemessene ,,Ent- 
sorgung“ menschlicher Leichen, läßt damit aber gleichzeitig eine deutliche 
Sympathie für die Erdbestattung erkennen. Auch Athanasius plädiert für die 
Erdbestattung: 


Die Agypter pflegen die Kórper der geehrten Verstorbenen—und am meisten 
die der heiligen Martyrer—mit Bestattungsriten zu ehren und sie in Leinen ein- 
zurollen, sie nicht unter der Erde zu verbergen, sondern sie auf Liegen zu legen 
und sie bei sich im Haus zu behüten; sie denken, damit die Verstorbenen zu eh- 
ren. Antonius hielt es häufig für richtig, daß die Bischöfe den Leuten in dieser 
Sache Anweisungen gaben. Und er lehrte die Laien und wies die Frauen zu- 
recht, indem er sagte, daB dies weder dem Gesetz noch ganz den heiligen Din- 
gen entspreche. Denn die Körper der Patriarchen und der Propheten sind in 
Gräbern bewahrt. Und der Leib des Herrn selbst wurde in ein Grab gelegt und 
ein daraufgelegter Stein verbarg ihn, bis er am dritten Tag auferstand. Und in- 
dem er das sagte, zeigte er, daß der ungesetzlich handelt, der die Körper der 
Verstorbenen nach dem Tod nicht verbirgt, auch wenn es sich um die von Hei- 
ligen handelte. Denn was ist größer oder heiliger als der Leib des Herrn? Viele 
nun, die das hórten, verbargen den Überrest unter der Erde und dankten dem 
Herrn, weil sie gut unterrichtet worden waren" 


99 Tert., Anim. 51,4: Et hoc enim in opinione quorundam est; propterea nec ignibus fune- 
randum aiunt, parcentes superfluo animae. Alia est autem ratio pietatis istius, non reliquis ani- 
mae adulatrix, sed crudelitatis etiam corporis nomine aversatrix, quod et ipsum homo non uti- 
que mereatur poenali exitu impendi. CChr.SL 2,2, S. 857,21-26. In Anim. 33,5, bezeichnet Tert. 
die Kremation in ähnlicher Weise als „gnadenlose Strafe" für den Körper, denn auch Hinge- 
richteten verweigere man eine Erdbestattung. Zu beiden Stellen vgl. Waszink (1947), S. 397 und 
531. 

40 Non ergo patiemur figuram et figmentum dei feris ac uolucribus in praedam iacere, sed 
reddemus id terrae unde ortum est. Lact., Inst. 6,12,30 (CSEL 19, S. 530,5-7). In ähnlicher Wei- 
se ruft auch Augustin dazu auf, die christlichen Toten angemessen zu begraben, weil ihre Kór- 
per Gefäße guter Werke gewesen waren, s. Aug., Cura mort. 3, vgl. dazu auch Aug., Ciu. 1,13. 

?! Oi AlyürTiot Ta TOV TeAevTOVTOV стпоцба ши сшрата, каї рамота TÖV ауѓши 
uaprüpov, didovot OdmTeiv реи kal mepieAooeiv óoviotc, un KpÚTTELV Be уто уту, аА 
émi скірпобіши ті8Єма Kai bulaTreıv Evdov Tap’ éavroic, уорісоутєс EV TOUTW трам 
тойс апєАбитос̧. ‘О Bé ` Аутилл\ ос TOAAdKIG лєрї TOUTOU ка\ ETLOKOTIOUG ёоо Tapay- 
ум тої с haoic. Kat Ххаїкойс EVETPETTE каї yuvaréiv énémAnrrev, Aéyov тє уош- 
pov pýre бАшс болои «іу тобто. Kai yàp Ta тоу патрарҳои каї тои профутои péxpt 
viv oux erat uvipara. Kai TO avTov de ToU Kupiov copa eic uvnpgetov éré8n, А(бос тє 
єтітєвєїс Expupev афтб, ёшс dvéoTn rpupepov. Kai Tavra ХЄушу, Edeikvve Tapavopeiv 
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Die Kritik des Antonius richtete sich also in erster Linie gegen die Aufbe- 
wahrung von Leichen zu Hause. Seine Beschreibung des ágyptischen Vorge- 
hens deckt sich teilweise mit den in Kap. 2.2 beschriebenen Vorgängen: „In 
Leinen einrollen“, und „тїї Bestattungsriten zu ehren“ meint vielleicht die 
ägyptische Mumifizierung mit ihrem abschließenden Mundóffnungsritu- 
al—was ein AuBenstehender zu sehen bekam, war vermutlich nur das End- 
produkt, der in Leinen eingewickelte Kórper, zusammen mit den für Nicht- 
ägypter unverständlichen altägyptischen Todesritualen. Deswegen hat sich 
vielleicht auch die Kritik des Antonius nicht nur gegen die Nichtbeerdigung, 
sondern auch gegen die Einbalsamierung und die entsprechende altägyptische 
rituelle Begleitung gerichtet. Vielleicht war beides in christlichen Kreisen 
durchaus bekannt, und es wire nicht erstaunlich, wenn diese Überlieferung 
bei außergewöhnlichen Toten oder ihren Reliquien zur Anwendung gekom- 


men wáre, auch wenn weitere Hinweise fehlen. 


402 


Der archäologische Befund ~ weist ebenfalls darauf hin, daß die Christen 


der Erdbestattung den Vorzug gaben. Dabei mag, glaubt man dem eben zi- 
tierten Athanasius, neben den bei Laktanz beobachteten schópfungstheologi- 
schen Überlegungen auch das Vorbild Jesu (beziehungsweise der ersten 
Christen im Osten) eine Rolle gespielt haben, vielleicht auch ein naturalisti- 


sches Verständnis von der leiblichen Auferstehung. 


IThess 4,13-18 und IKor 15,12-32 konnten sicherlich bereits in diesem Sinne 
verstanden werden. Ausdrücklich wird ein solcher Gedankengang in einer al- 
lerdings späten Grabmulte (5./6. Jh.) thematisiert, in der verlangt wird, „daß 
dieses Grab zu keiner Zeit verletzt, sondern bis zum Ende der Welt erhalten 
werde, damit ich ohne Behinderung ins Leben zurückkehren kann, wenn der 
kommt, der zu richten bestimmt ist über die Lebenden und die Toten”. 


Das Verständnis, die Auferstehung hänge von der Unversehrtheit des Körpers 


TOV uerg 0dvaTov рў kpürTOvTa та соната TOV T€ÀevTOVTOV, кй Org Tuyxavn. Ti 
yàp neilov й ayiwrtepov ToU Киріакої owpatoc; Too EV обу, dkobcavTec, ёкрирау 
Aoumóv уто уйи kai noxaptcTovv т Kupiw, калос Stdaxdevres. Ath., V. Antonii 90 (SC 
400, S. 364,1-366,21). 

“2 Bisher sind, wie gesagt, noch keine eindeutig als „christlich“ zu identifizierenden Ur- 
nen oder andere Uberreste von Kremationen gefunden worden. Insbesondere in den Columbari- 
en mit ihren z.T. durch Inschriften und traditioneller Sepulkralkunst verzierten Urnennischen 
hätte es Gelegenheit für das Anbringen christlicher Symbolik gegeben. Solchermaßen gekenn- 
zeichnete christliche Erdbestattungen sind dagegen seit dem 2. Jahrhundert sicher nachzuwei- 
sen. Vgl. zum Beispiel den Überblick bei Carl Maria Kaufmann, Handbuch der christlichen Ar- 
chäologie, Einführung in die Denkmälerwelt und Kunst des Urchristentums, 3. Aufl. Paderborn 
1922, S. 113-153. 

43 Ut hunc sepulcrum nunquam ullo tempore violetur, sed conservet(ur) usque ad finem 
mundi, ut posim sine impedimento in vita redire, cum venerit, qui judicaturus est vivos et mortu- 
os (CIL 5,5415). Vgl. dazu Schultze (1912), Sp. 301; ders., Grundriß der christlichen Archäolo- 
gie, 2. Aufl. Gütersloh 1934, S. 87. 
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ab, wird jedoch von Autoren wie Minucius Felix und Augustin ausdrück- 


lich zurückgewiesen: 


Aber, so sage ich, in einem so groBen Leichenhaufen konnten sie nicht einmal 
bestattet werden? Frommer Glauben ist nicht einmal sonderlich von so etwas 
eingeschüchtert, indem er sich an das Verheißene hält, nämlich daB verzehrende 
Bestien nicht die zukünftige Auferstehung der Korper verhindern werden, von 
denen nicht ein Haar des Hauptes vergehen wird. Auch würde die Wahrheit in 
keiner Weise sagen, „Fürchtet jene nicht, die den Körper töten, die Seele jedoch 
nicht zugrunde richten Кӧппеп““%, 


Umgekehrt bestätigt diese Kritik eine gewisse Popularität dieses Gedanken- 


ganges zur Zeit des Minucius Felix und Augustins. 


A... n 


Abb. 13: Christliche Gräber bei Ephesos (4. Jh. und jünger) 


Geoffrey Rowell spricht durchgängig vom „jüdischen Erbe" der Erdbe- 
stattung"*. Auch wenn es hier eine Kontinuität gibt, so ist ein Zusammen- 


hang zwischen jüdischer und christlicher Praxis in den Quellen nicht explizit 
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gemacht ’. Ebenso wichtig mag gewesen sein, daß sie unauffälliger durchzu- 


führen sind als Kremationen, deren erweiterte rituelle Móglichkeiten in dieser 
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Zeit ich bereits angedeutet habe . Diese Unauffälligkeit kam vielleicht ei- 


*" Min. Fel., Oct. 34,10. 

45 At enim in tanta, inquam, strage cadauerum nec sepeliri potuerunt? Neque istud pia fi- 
des nimium reformidat, tenens praedictum nec absumentes bestias resurrecturis corporibus ob- 
futuras, quorum capillus capitis non peribit. Nullo modo diceret ueritas: nolite timere eos, qui 
corpus occidunt, animam autem non possunt occidere (Aug., Cura mort. 4; CSEL 41, S. 625,5- 
10). 

^6 Роме] (1977), S. 1.2 u.ö. 

“7 Die jüdische Ablehnung der Feuerbestattung scheint bereits in der Antike rigoros ge- 
wesen zu sein. Vgl. dazu Puckle (1926), S. 224f. Carl Andresen kommentiert: „[Das Christen- 
tum] war darin (sc. in der Ablehnung der Kremation] aber nicht von theologischen Erwägungen 
bestimmt, sondern folgte dem jüdisch-synagogalen Brauch, der mit dem im Judentum lange um- 
strittenen Dogma von der Auferstehung der Toten nichts zu tun hat. Pietát und Tradition erwei- 
sen sich gegenüber theologischen Konzeptionen und ihren Versuchen, sepulkrales Brauchtum 
zu reformieren, als sehr resistent". Carl Andresen, Bestattung als liturgisches Gestaltungspro- 
blem in der Alten Kirche, in: MPTh 49 (1960), S. 86-91. 

48 5. Кар. 2.3. 
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nerseits den asketischen Tendenzen der frühen „Theologien“ entgegen, ande- 
rerseits mag sie in Verfolgungszeiten auch praktische Vorteile gehabt haben. 
Der sehr viel weitergehende Schluß, das Christentum hätte dem Rómi- 
schen Reich die Erdbestattung (zurück-)gebracht, läßt sich jedoch nicht recht- 
fertigen. Die Erdbestattung wurde zu früh von zu vielen Nichtchristen prakti- 
ziert, als daß die im 2. Jahrhundert noch wenig einflußreiche neue Religion 
hier bestimmend hätte sein konnen*”. Dennoch gibt es bereits in der Antike 
Vertreter dieser Meinung? ?. 
Man hat nicht nur das Christentum, sondern auch andere religióse 
Gruppen für diesen Wandel verantwortlich gemacht, etwa Dionysius- oder 
Isiskulte*'' 


drang, Jenseitsglauben, „an emphasis on the individual’s enjoyment of a 
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. Auch wurde ein genereller Mentalitätswandel (Unsterblichkeits- 


blissful hereafter'^'^) vermutet". Eine exponierte Gegenposition dazu bezog 
zum ersten Mal 1932 Arthur Darby Nock: 


It seems clear ... that the change at Rome in the second century cannot be ex- 
plained as due to eastern mystery religions, nor again to the older Dionysiac ri- 
tes, nor to Pythagoreanism, and it is almost certain that it is not due to any gene- 
ral alteration in ideas on the afterlife; there is no indication of such an alteration. 
It might be suggested that the change is due to an increasing cost of fuel ... But 
we must again emphasize that the change began with the richer elements in so- 
ciety and not with the poorer ... It remains that it was a change of fashion. For 
that we have seen no lack of parallels ... By fashion we mean the habits of the 
rich, which gradually permeated the classes below them. Burial seems to have 
made its appeal to them because it presented itself in the form of the use of the 
sarcophagus. This was expensive and gratified the instinct for ostentation®'*. 


Der Wert dieser zu Nocks Zeit provokativen These liegt in der methodischen 
Abkoppelung der Wahl einer bestimmten Bestattungsart von spezifischen 
Jenseitsvorstellungen. Die meisten Theorien sehen—oft unbewußt—den 


4 Ebenso Fernand de Visscher, Le droit des tombeaux romains, Mailand 1963, S. 17-42. 

*^ бо Athanasius in der V. Antonii 90. 

“1 So etwa Kenneth Schefold, Art. Sarkophag, in: LAW, Sp. 2703. Allgemeiner führen 
das Vordringen von Mysterienkulten an: Albrecht Dieterich, Mutter Erde. Ein Versuch über 
Volksreligion, Nachdr. d. 3. Aufl. (Leipzig/Berlin 1925) Stuttgart 1967, S. 66, und Hans Lehner, 
Orientalische Mysterienkulte im rómischen Rheinland, Bonner Jahrbücher 129 (1924), S. 64. 

Toynbee (1996), S. 40. 

*5 Zum Beispiel Kenneth Schefold, Pompejanische Malerei, 1952, S. 115; ders., Römi- 
sche Kunst als religiöses Phänomen, 1964, S. 62; Toynbee (1965), S. 98; B. Andreae, Römische 
Kunst, 1973, S. 227. Weitere Positionen bei Guntram Koch/Hellmut Sichtermann, Rómische 
Sarkophage, München 1982, S. 27-33. 

*^ Моск (1932), S. 357f. Diese Position wird jüngst auch von John Wacher (1987), S. 197, 
vertreten. Jocelyn М.С. Toynbee (1996) meint dazu: „Тһе view that mere fashion or a purely 
ostentatious taste for elaborate and expensively decorated coffins should have brought about a 
change in burial rite so widespread and lasting is not convincing", S. 40. 
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Grund in dem historischen Wechsel in einer Veränderung der populären 
Eschatologie. Parallelen aus anderen Zeiten und Kulturen müssen uns ermah- 
nen, daß diese Verbindung keineswegs immer so selbstverständlich ist, wie 
oft angenommen wird. So wurde die Einführung Öffentlicher Krematorien 
gegen Ende des 19. Jahrhunderts in einigen europäischen Ländern, unter an- 
derem in Deutschland und Großbritannien, nicht durch veränderte Jenseits- 
vorstellungen, sondern durch praktische Erfordernisse und durch die Hygie- 
nekultur der Zeit ausgelöst, auch wenn es zur gleichen Zeit eine entsprechen- 
de akademische Diskussion gab*'”. Der Einfluß auf die populäre Wahrneh- 
mung des Lebens nach dem Tod ist damals gering geblieben. In anderen 
Kulturen läßt sich beobachten, wie verschiedene Bestattungsarten nebenein- 
ander gebraucht werden, unabhängig von postmortaler Eschatologie. So ent- 
scheidet im heutigen Tibet ein Priester oft erst nach dem Eintreten des Todes, 
auf welche Art und Weise der Leichnam bestattet werden wird*'°. 

Noch etwas anderes kommt hinzu: Kremation war immer eine Sache der 
Römer. Tacitus nennt sie den Romanus mos". Der Osten hatte zwar, wie er- 
wähnt, Anteil am Brauch der Feuerbestattung, seit hellenistischer Zeit sind 
die anzunehmenden Zahlen jedoch gering. Im Westen dagegen deutete so- 
wohl der archáologische als auch der literarische Befund für einen groBen 
Zeitraum auf eine relative Vorherrschaft der Kremation. Ich habe im Kapitel 
über die rómischen Bestattungen bereits auf Schriftsteller wie Polybios hin- 
gewiesen, der óffentliche Kremationen als etwas typisch Rómisches be- 
schreibt. Die zahlreichen gefundenen Columbarien tragen ebenfalls zu die- 
sem Eindruck bei. Dennoch sind diese Funde nicht unbedingt numerisch re- 
präsentativ. Sie stammen in der Regel aus großen Städten wie Rom und sind 
selbst dort kaum die Hinterlassenschaften des GroBteils der Bevólkerung. 
Statt dessen gehörten aufwendig ausgestattete Urnengräber zur städtischen 
Elite und Columbarien zu einer urbanen Mittelschicht. Kremation war ver- 
hältnismäßig aufwendig, nicht zuletzt, weil sie nach ausführlicherer ritueller 


*5 Im Zusammenhang mit diesen Diskussionen wurden interessanterweise auch die Be- 


stattungstraditionen in der Alten Kirche thematisiert. So äußerte sich in der Allgemeinen Evan- 
gelisch-Lutherischen Kirchenzeitung zum Beispiel Victor Schultze mit einem Aufsatz über ,,Die 
Stellung der Alten Kirche zur Leichenverbrennung" (Schultze [1912], Sp. 300-302). 

“6 Vgl. zur Bestattung in Tibet A. Tom Grunfeld, The making of modern Tibet, New 
York/London 1996, S. 28f; Sherry B. Ortner, Sherpas through their rituals, Cambridge 1993, 
S. 106-109 (mit einer ausführlichen Analyse der mit den Toten verbundenen Unreinheit); Gui- 
seppe Tucci, Die Religionen Tibets, in: ders./Walther Haussig, Die Religionen Tibets und der 
Mongolei, RM 20, Stuttgart 1970, S. 170-248; Sarat Chandra, Journey to Lhasa and central Ti- 
bet, London 1904, S. 327-333. 

47 Тас., Ann. 16,6. 
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Handlung verlangte*?. Sie bot die Möglichkeit, Wohlstand und Lebenslei- 
stungen in der Offentlichkeit darzustellen. Wir kónnen deswegen davon aus- 
gehen, daß selbst in Blütezeiten der Kremation nicht alle Personenkreise ein 
solches Ritual erwarten konnten: kaum Kinder, relativ wenige Frauen und 
selten Arme*?. Rechnet man noch die geographisch ungleichmäßige Vertei- 
lung des Kremationsbefundes mit ein, so war die Feuerbestattung unter Um- 
ständen zahlenmäßig im Mittelmeerraum immer in der Minderheit geblieben. 
Galt sie jedoch in früheren Zeiten für viele Römer als begehrenswert und at- 
traktiv— war sie also mit Nocks Worten „in fashion“ —, so verlor sie diese 
Attraktivität in der Spätantike. Bei den Christen hatte sie diese Attraktivität 


offenbar nie wirklich besessen. . 


Für die Totenrituale christlicher Gruppen ergeben sich aus diesen Überlegun- 
gen folgende Konsequenzen: 

1. Die Ablehnung der Kremation, die sich bei frühen christlichen Autoren 
findet, traf mit einer sich mehr und mehr verbreitenden Akzeptanz der Erdbe- 
stattung zusammen. Die ideale Begräbnisform christlicher Gruppen entsprach 
äußerlich mindestens seit dem 3. Jahrhundert dem Trend der Zeit. 

2. Die Christen entschieden sich für die billigere Bestattungsart. Die christli- 
che Erdbestattung schränkte den repräsentativen wie den rituellen Aufwand 
ein, der bei einer solchen Feierlichkeit regelmäßig betrieben wurde. Unauf- 
fälligkeit und Bescheidenheit kamen den asketischen Tendenzen früher 


420 


„Iheologien“ entgegen * . Eine ganze Reihe christlicher Autoren wandte sich 


scharf gegen kostspielige Bestattungen. Am bekanntesten ist die Kritik des 
Johannes Сһгуѕоѕќотиѕ“!, aber dies war auch ein Thema westlicher Denker 


wie Hieronymus’, Ambrosius'^? und Augustinus, die alle die Ansicht 


vertraten, daß Almosengeben christlicher sei als kostentráchtige Ausgaben 
für Bestattungen und aufwendige Todesrituale. Unauffällige Bestattungen 
vermieden Anstößigkeit, sie konnten aber auch zu Verdächtigungen hinsicht- 
lich des geheimnisvollen und subversiven Charakters der christlichen Zu- 


48 Dies nicht immer in finanzieller Hinsicht— natürlich war Kremation u.U. sehr viel teu- 


rer, wenn sie die Opferung von duftenden Gewürzen und anderen wertvollen Beigaben ein- 
schloB, wie das die Berichte stadtrómischer funera publica zeigen (vgl. nur die Kremation des 
Julius Caesar bei Appian, De bell. civ. 2,147; Suetonius, Jul. 84; Dio Cassius 56,35-51). 

"TT S, Hopkins (1983), S. 207-211. ` 

“20 Vgl. zum Beispiel die ethischen Äußerungen Tertullians. 

#1 Chrys., Hom. 21 in Acta Apostolorum 4; Hom. 85 in loannem 5, u.ö. 

422 Hier., Ep. 26. 

*5 Ambr., Obit. Sat. 1,80; Obit. Valentin. 78; Ep. 39,4. 

"H  Aug., Ciu. 1,13. 
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sammenkiinfte führen*?. Die erwähnte Pliniusnotiz?? läßt sich vielleicht da- 


hingehend deuten, daß die Bestattungen in der frühen Zeit manchmal die von 
der heidnischen Umwelt zuerst wahrgenommenen Charakteristika des Chri- 
stentums darstellten"?". 

3. Diese eindeutige Position mag eine der Ursachen dafür sein, warum die 
Möglichkeit einer Sekundärbestattung, die sich ansatzweise in den paganen 
Traditionen des Westens bei den Kremationen findet, im Fundus frühchristli- 
cher Rituale ganz fehlte. Die eingangs vorgestellte palástinische Form der 
Sekundärbestattung entwickelte sich offenbar auch zu spät, um noch als Vor- 
bild von den Christen wahrgenommen werden zu kónnen. Bei beiden Formen 


«428 schließt das Ritual eine Form der Purifikation 


der „Sekundärbestattung 
des Leichnams ein, durch Feuer beziehungsweise durch den natürlichen 
Verwesungsprozeß. Diese Dimension war für die christlichen Kirchenführer 
entweder nicht von Bedeutung, oder sie lehnten diese Vorstellung sogar ex- 
plizit ab", 

Mit dieser Entscheidung beraubte sich das Christentum allerdings ritueller 
Ausgestaltungschancen, die die emotionale Bewältigung des Todes innerhalb 
des Trauerprozesses unterstützen können. Wie die erwähnte psychologische 
Erforschung der menschlichen Trauerphasen gezeigt hat, kónnen sowohl eine 
rituell kompetent ausgestaltete Primár- und Sekundärbestattung als auch eine 
Feuerbestattung mit einer zeitlich von der Kremation getrennten Urnen- 
beisetzung wichtige Stützen im TrauerprozeD bieten, wenn sie eine parallel 
zu den emotionalen Trauerphasen verlaufende rituellen Begleitung darstel- 
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len" . Diesen Formen gegenüber muß ein mögliches „Defizit“ der von den 


Christen gewählten einfachen Inhumation vor allem bei funktionalen Überle- 
gungen berücksichtigt werden. 

4. Die Entscheidung gegen Kremation und Urnen- beziehungsweise Sekun- 
därbestattung ersparte den Christen die Übernahme eines paganen Rituals 
und vermied damit die Entstehung zusätzlichen Konfliktpotentials. Anders 
verlief die Entwicklung beim Totenmahl, das tatsáchlich von den frühen 


Christen in einigen Gegenden weitergeführt wurde. Der Streit um dieses Ri- 
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tual”, auf den ich noch eingehen werde, zeigt, welche Schwierigkeiten in 


*5 Vgl. dazu die von Origenes überlieferten Vorwürfe des Kelsos, Or., Cels. 1,1. 

“% Pin, Ep. 10,96,8, s. Kap. 2.5. 

47 S. dazu Wilken (1984), dort S. 31-47: Christianity as a burial society. 

“8 [ch zähle hier einmal die von der Kremation getrennte Beisetzung der Asche dazu. 
49 S. Kap. 4.2. 

4&0 Vgl. dazu insbes. Kap. 2.5 (sowie 2.1 und 2.3). 

9! S. Kap. 3.3.5.1. 
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der Frage der Art und Weise der Leichenbeisetzung von vornherein vermie- 
den wurden. 

5. Obwohl Erdbestattungen weniger kostspielig waren als Kremationen, so 
benótigten sie doch mehr Raum, wenn sie angemessen durchgeführt wurden. 
Viele weniger privilegierte Zeitgenossen freilich wurden, wie ich oben ge- 
zeigt habe, auf eine platzsparende Art und Weise zusammen mit Tierkada- 
vern und Abfall „beseitigt“. In der Kaiserzeit stieg die Nachfrage nach ange- 
messenen Friedhófen. Wie wir gesehen haben, begannen Christen spätestens 
im 3. Jahrhundert, Kontrolle über einzelne Bestattungsplätze für Inhumatio- 
nen zu gewinnen. Augustin erwähnt das Management solcher areae als 
christliche Liebespflicht, und wir wissen von rómischen Katakomben und 
nordafrikanischen areae, daß sie der christlichen Kirche gehörten und von 
Christen, die mit der Kirche in Verbindung standen, betrieben wurden". 
SchlieBlich bot die Erdbestattung bessere Voraussetzungen für die Bestattung 


ad sanctos (S.0.). 


Teilnehmer 
Die antike Bestattung war, wie ich gezeigt habe, eine Angelegenheit der Fa- 
milie, aus deren Kreis die Teilnehmer des Rituals stammten”. Eine Teil- 
nahme von paganen Priestern, geschweige denn eine Leitung der Bestat- 
tungsrituale durch sie, war nicht üblich. Im Gegenteil, sie verbot sich wegen 
der antiken Unreinheitsvorstellungen, die die Gefahr einer Kontaminierung 
des Tempeldienstes durch den Kontakt mit einer Leiche befürchten lassen 
mußten. Was die Teilnahme christlicher Presbyter und Bischöfe angeht, so 
lassen die Quellen keine solchen Befürchtungen erkennen, und die Verwal- 
tung von Taufe und Abendmahl wurde offenbar nicht gefáhrdet, wenn christ- 
liche „Priester“ gelegentlich mit der Sphäre des Todes in Berührung kamen. 
Der früheste Beleg für diese Tatsache findet sich in Tertullians Traktat De 
anima, in dem er von der Bestattung einer Frau erzählt, bei der ein Presbyter 
nicht nur anwesend war, sondern offenbar ein Gebet sprach: 


Ich weiß um eine Frau, die von ihrer Geburt an der Kirche angehörte“. Noch 


42 S. dazu ausführlich Kap. 3.2.1. 

43 Кар. 2.4. und 2.5 

** Die Übersetzung von uernacula ecclesiae ist nicht unwichtig für die Interpretation die- 
ser Stelle. Uernaculus nennt man ursprünglich jeden im Hause Wohnenden/Geborenen (wohl 
von Ywes wohnen, vgl. Vesta), klass. heißt es dann einfach „einheimisch/inländisch“. Uerna ist 
häufig der Haussklave bzw. die Haussklavin (in der Form uernacula so bei Ambr., Abr. 1,4 und 
7,65; Mart. Cap. 8,804). Für die Form uernacula ecclesiae an dieser Stelle sind verschiedene 
Vorschláge gemacht worden: S. Thelwall (ANF 3 S. 228) versteht unter einer uernacula eccle- 
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blühend im Aussehen und Alter entschlief sie nach einer einzigen und kurzen 
Ehe in Frieden. Da die Beerdigung sich noch verzögerte, wurde sie vorläufig 
unter dem Gebet (oratio) eines Priesters (presbyterus) aufgebahrt. Beim ersten 
Ton des Gebetes (oratio) nahm sie ihre Hände von ihren Seiten, legte sie in die 
Gebetshaltung und brachte sie nach Vollendung des Gebets/Friedenskusses 
(pax*) wieder in ihre alte Lage zurück?^. 


Diese Wundergeschichte hat man als Beleg für die Existenz einer richtigge- 
henden christlichen Bestattungsliturgie gegen Ende des 2. Jahrhundert ver- 
standen”. Auch wenn es ein solches Formular bereits gegeben haben kann: 
Diese Quelle ist als Beweis dafür nicht geeignet. Der Text nennt nur die Be- 
griffe oratio und pax. Er ist deshalb nicht ohne Aussagekraft, im Gegenteil. 
Die Beteiligung des presbyterus im Vorfeld der Bestattung ist bereits eine 
bemerkenswerte Tatsache, wie der Vergleich mit den Priestern der graeco- 
rómischen Kulte zeigt, die sich eben von Bestattungen und Toten fernhielten 
(das gleiche gilt für die alten priesterlichen Familien des Judentums, s. ins- 
bes. Kap. 2.5 und 2.3). Auch wenn das pagane Priestertum nicht direkt mit 
den christlichen ,,Funktionstrügern'*? der Alten Kirche gleichzusetzen ist, so 
waren die Presbyter und Bischófe doch die Reprásentanten der neuen Religi- 
on, was, denke ich, einen Vergleich rechtfertigt. In die Zeit um/nach Tertulli- 


an fällt auch in etwa— vereinfacht ausgedrückt—die Entwicklung christlicher 
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Ämter mit einigermaßen klar umrissenen Aufgaben und Dotierungen"". In 


einer jüdischen Synagoge wäre zumindest in späterer Zeit eine Situation wie 
die aus De anima mit einem nichtpriesterlichen synagogalen Funktionsträger 
denkbar gewesen, je nachdem, wie man die in Kap. 2.3 und 3.3.2.3 zitierten 
rabbinischen Texte datiert und interpretiert. 


siae ausdrücklich die „Tochter christlicher Eltern“ während Gessel (1987, S. 537) auf dem Be- 
griff ,,Kirchensklavin“ besteht, um die seiner Meinung nach höchst ungewöhnliche Anwesenheit 
eines Presbyters bei einer Bestattung durch seine Funktion als ,Arbeitgeber" zu erklä- 
ren—sprachlich zwingend ist diese Interpretation jedoch nicht. Vgl. zu der Stelle 
noch—allerdings ohne Meinung zu diesem Problem—Waszink (1947), S. 531. 

95 Die Übersetzung von Pax steht hier vor dem gleichen Problem wie an der in Kap. 
3.3.1.2 zit. Stelle Cyp., Ep. 55,23 (vgl. Cyp. Ep. 57,1.4 und 55,17). H. Hoppe, Tertullian. De 
anima, in: Gn. 11 (1935), S. 254, plädiert für eine Übertragung mit „Gebet“, Grabka (1953), S. 
31, Anm. 172, schlägt das Gleiche für die Cyprianstelle vor. Jan Н. Waszink, Tertullian. Über 
die Seele, Werke des Q. Septimius Florens Tertullianus 1, Zürich/München 1980, Anm. 366, 
folgt diesem Vorschlag. Dólger, AuC 5 (1936), S. 120f, hatte dagegen vorgeschlagen, pax mit 
„Friedenskuß“ zu übersetzen, worin ihm Waszink (1947), S. 532, gefolgt war. Für die vorlie- 
gende Untersuchung soll es reichen, dieses Übersetzungsproblem angedeutet zu haben. 

Scio feminam quandam uernaculam ecclesiae, forma et aetate integra functam, post 
unicum et breue matrimonium cum in pace dormisset et morante adhuc sepultura interim ora- 
tione presbyteri componeretur, ad primum halitum orationis manus a lateribus dimotas in ha- 
bitum supplicem conformasse rursumque condita pace situi suo reddidisse. Tert., Anim. 51,6 
(CChr.SL 2, S. 857,32-858,38). 

“7 So Ruland (1901), S. 47-50. S. dazu Gessel (1987), S. 537, Anm. 7. 

5* Vgl. zu diesem Hilfsbegriff Kap. 2.1. 

“ Vgl. etwa Cyp., Ep. 1; 39; 65. Dazu Schöllgen (1998), S. 51-68, der die „Professionali- 
sierung des Klerus“ auf die erste Hälfte des 3. Jh's. datiert. 
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Nach der Zeit Konstantins finden sich häufiger Belege für eine Teilnahme 
von Bischófen und Presbytern bei Bestattungen. Davon berichtet etwa ein 
Brief des Hieronymus, aus dem ich bereits zitiert habe (geschrieben um das 
Jahr 406): 


Sie [die Leiche der hl. Paula] wurde mit den Напдеп der Bischófe (episcopi) 
hinweggetragen—mit den Händen luden die Bischöfe nämlich die Bahre auf ih- 
re Schultern—dabei gingen andere Bischófe (pontifices) mit Fackeln und Ker- 
zen voraus, wahrend wieder andere die Chóre der Psalmensánger anführten. So 
wurde sie in der Mitte der Kirche der Grotte des Erlósers aufgestellt. Zu ihrer 
Bestattung kam eine sehr große Menschenmenge aus den Städten Palästinas zu- 
sammen ^ 


Die besondere Betonung des Umstandes, daß die Bischöfe die Bahre der To- 
ten mit den eigenen Händen berührten, deutet vielleicht darauf hin, daß Hie- 
ronymus die Besonderheit dieses Umstandes im antiken Kontext bewußt war, 
wozu auch die Verwendung des aus der paganen Religion stammenden Be- 
griffes pontifex passen würde". Einem anderen Text aus etwa der gleichen 
Zeit zufolge scheint diese Teilnahme von christlichen Funktionsträgern an 
Bestattungen damals bereits gángig gewesen zu sein. Darin schreibt Gregor, 
Bischof von Nyssa: 


„Zugleich mit diesen Worten forderte er [der Bischof Araxios] alle Mitgenossen 
der priesterlichen Würde (iepwovvn) auf, dem Leib das Geleite zu geben. Als 
dies angeordnet war und man mit Eifer sich daran machte, trat ich unter die 
Bahre und rief jenen auf die andere Seite, wáhrend zwei andere angesehene 
Kleriker unter den hinteren Teil der Bahre traten, und brach auf, wobei wir 
schrittweise, wie es sich gehörte, und langsam uns bewegten“. 

Nach einem achtstündigen Trauermarsch wurde die Verstorbene schlieBlich 
zum „Haus der heiligen Zeugen, wo die Körper der Eltern lagen' 49, gebracht. 
Dort sprach zunáchst ein Presbyter ein Gebet, bevor die Leiche Makrinas in das 
Grab der Eltern gelegt wurde"? 


40 Translataque episcoporum manibus—et ceruicem feretro subicientibus—, cum alii 
pontifices lampadas cereosque praeferrent, alii choros psallentium ducerent, in media ecclesia 
speluncae saluatoris est posita. tota ad funus eius Palaestinarum urbium turba conuenit. Hier., 
Ep. 108,29 (CSEL 55, S. 348,3-7). 

^! Zur Benutzung religiöser paganer termini technici durch christliche Autoren vgl. 
Mohrmann (1954), S. 103-111. 

“ Kai йна таўта Aéyuv просєкаћєі то таутас тойс Ti]; lEPWOUVNG ауто сониє- 
TEXOVTAG, шс dv бі! єкє(уфу Kopto9e(n TÓ okrjvopa. Enei $ тобто é8éBokro kai Ev 
xepoiv nv й omovôń, отоВас THY KA vrv Eyw kdketvov ET TO ETEPOV uépoc проскаћєса- 
уємос, dAAwy тє 800 Tou Ev ті) KÄTIPW TETLUNHEVWV TO oro tov THC KALvnc pépoc vmo- 
хаВбутиу, reu ToU Tpócu єҳӧрєиос Вапу, we eikóc, Kal кат’ OAtyov йиїм уорёитс 
тїс kıvnoewc. Gr. Nyss., V. Macr. 993, GNO 8,1, S. 407,21-408,3; Übers. Кап Weiß, BKV 56, 
S. 364. 

^5 "Em tov тфу dy(ov рарторшу oikov, Ev w kai тй TOV yovéwy ATEKELTO соната. 
Gr. Nyss., V.Macr. 995, GNO 8,1, S. 408,13. Karl Weiß vermutet hier die Kirche der vierzig 
Mártyrer von Sebaste, in der vielleicht auch Gregor selbst gepredigt hat (in: BKV 56, S. 364). 

Gr. Nyss., V.Macr. 995. 
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Gregor betrachtet die Teilnahme von Funktionsträgern der christlichen Kir- 
che nicht als etwas Außergewöhnliches. Außergewöhnlich und erwähnens- 
wert ist lediglich die Zahl und Würde der teilnehmenden Kleriker, auf die er 
den Begriff ієросоут bezieht, der im paganen Tempelkult die pagane Prie- 
sterwürde bezeichnete. Dieser Text steht deshalb bereits am Ende einer Ent- 
wicklung, die in Fragen des Umganges mit dem Tod die christliche Religi- 
on—und letztendlich auch das zeitgenössische Synagogenjudentum—der 
(spáten) Antike von den Tempelreligionen der früheren Zeit trennte: Eine Be- 
stattung in einem paganen Tempel, gar angeführt von paganen Priestern, wä- 
re in der Antike genauso undenkbar gewesen wie etwa eine von Priestern 


geleitete Grablegung im Tempel von Jerusalem vor seiner Zerstörung”. 


Grabbeigaben 

Zur Zeit der Ausbreitung des Christentums waren, wie wir gesehen haben, 
Grabbeigaben bei paganen Bestattungen in den hier untersuchten Gebieten 
nicht unüblich, sie wurden aber offenbar nicht als essentiell betrachtet. In der 
Welt der Religion der olympischen Gótter wurden Grabbeigaben keineswegs 
gefordert—anders als in der altágyptischen Tradition. In den paganen Quel- 
len wird meist lediglich von ihrer Existenz berichtet. Über die Funktionen der 
griechisch-rómischen Grabbeigaben hat man viel spekuliert: Soziale Reprá- 
sentation, emotionale Hilfe im Trauerprozeß, Demonstration des nicht nur 
auf das Erben fixierten materiellen Interesses der Trauernden, Ausdruck der 
.Gefolgschaft" beziehungsweise Verbundenheit mit dem Verstorbenen etc. 
(s. Kap. 2.4 und 2.5). Die meisten dieser móglichen Funktionen kónnen theo- 
retisch auch christlichen Ritualen offen stehen. Aus diesem Grund hat sich, 
so läßt sich vermuten, etwa die Prothesis, für die ähnliche Überlegungen 
gelten, in christlichen Kreisen halten kónnen. Sie wurde jedenfalls von den 
christlichen Autoritáten nicht angegriffen, nur die Totenklage bei der Prothe- 
sis wurde bekämpft. Auch die genannten möglichen Funktionen der Grabbei- 
gaben sind nicht grundsätzlich mit dem christlichen Glauben inkompatibel. 
Das völlige Fehlen von Grabbeigaben in christlichen Gräbern wäre deswegen 
außerordentlich bemerkenswert. Für John Wacher gilt ein solches Fehlen 
dennoch als das Identifizierungsmerkmal christlicher Gräber**. Tatsächlich 


445 


S. dazu Kap. 2, Kap. 3.2.1 und Kap. 4.2. Zu den Veränderungen in den rituellen Vor- 
stellungen des Judentums nach 70 vgl. Gedaliah Alon, The Jews in their land in the Talmudic 
age 70-640 C.E., Bd. 1, Jerusalem 1980, S. 253-272. 

^^ John Wacher (1987), S. 198: „А more certain way of identifying Christian tombs, apart 
from their orientation, is the general lack of grave goods, which were deemed unnecessary“. 
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finden sich überaus selten Grabbeigaben in Grabern, die antiken Christen zu- 
geordnet werden kónnen. Dennoch ist Wachers apodiktische Feststellung et- 
was voreilig, denn es gibt immer wieder Fälle, in denen—in der Regel be- 
scheidene— Beigaben in solchen Gräbern auftauchen. Dazu gehören etwa die 
in den rómischen Katakomben gefundenen Gliederpuppen und Miniatur- 
skulpturen, die sich insbesondere in und auf Kindergräbern finden: 


Abb. 14: Gliederpuppe auf Grabverschluß*” 


Auch kleine Glasfläschchen, zum Teil mit Spuren einer roten Flüssigkeit, 
wurden in einigen Katakombengräbern gefunden—ihre Rolle ist nicht mehr 


eindeutig zu klären. Vielleicht handelte es sich um Abendmahlswein, der den 


Toten mitgegeben wurde". 


Auch in den römischen Provinzen finden sich—spárliche— Beispiele für christ- 
liche Grabbeigaben. Jüngst wurde im Maastal ein Rest der Bestattung eines of- 
fenbar christlichen Offiziers ausgegraben“’. Gefunden wurde ein Paradehelm 
mit Spuren eines Helmbusches, der von Jelle Prins auf die Jahre 350-400 datiert 
wurde. Vergleichbare Exemplare existieren bereits mehrfach. Als Besonderheit 
weist dieser Helm jedoch ein Christogramm auf dem Helmbusch auf, das den 
Tráger eindeutig als Christen ausweist. Dieser Helm wurde offensichtlich mit 


^! Ähnliche Puppen finden sich auch im Kalkmörtel zweier Grabverschlüsse in der 

Pamphilus-Katakombe und im Coemeterium Jordanorum ad 5. Alexandrum.—Abbildungen im 
Bildarchiv der Pontificia Commissione di Archeologia Sacra. Auch Perlenketten und Miniatur- 
skulpturen sind in den Katakomben gefunden worden. Alle geschilderten Objekte wurden bei 
der Bestattung in den noch feuchten Kalkmörtel des Grabverschlusses gedrückt. Vgl. Fink 
(1997), S. 14 ( Abb. 15-17). 

Alfred Rush bezeichnet sie als Parfümflacons, die den Geruch der Gräber verbessern 
sollte, was jedoch verschlossene Fläschchen nicht vermocht hätten (Rush [1941], S. 125). 

S. dazu Christoph Markschies, Fund eines spätantiken Helmes mit Christogramm, in: 
ZAC 2 (1998), S. 161. 
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dem Leichnam des Soldaten zusammen bestattet und markierte so nicht nur den 
sozialen und militárischen Status des Verstorbenen, sondern auch die Zugehó- 
rigkeit zur religiósen Gruppe der Christen. Für Christoph Markschies reprásen- 
tiert diese Bestattung „eine interessante Mischung von christlicher Symbolik 
und paganer Praxis"^?, Es fehlt freilich ein Zusammenhang mit paganen 
eschatologischen Vorstellungen, wie sie etwa im Fall des Charonslohnes zu er- 
kennen wären. 


Der materielle Wert dieser Gegenstände zum Zeitpunkt ihrer rituellen Ver- 
wendung spielt in der Regel keine Rolle im Vergleich zu ihrem „sym- 
bolischen Wert. Diesen Wert könnte man beispielsweise für die am Ritual 
Beteiligten folgendermaßen beschreiben: Das christliche Symbol des Helmes, 
das für den Soldaten zu Lebzeiten eine Schutzfunktion hatte, ergänzt einen 
Gegenstand, der wie kein anderer Status, Rang und Profession des Bestatte- 
ten ausweist. Mit den Spielzeugen auf und in Kindergräbern wird eher die 
emotionale Beziehung der Trauernden zu den jungen Toten visualisiert, als 
daß tatsächlich unterstellt wird, daß sie diese ins Jenseits „mitnähmen“: Sonst 
hätte man das Grab mit benutzbaren Spielsachen angefüllt und nicht eine ver- 
einzelte Puppe— von außen sichtbar—in den Mörtel gedrückt. Die Beigabe 
eines Fläschchens mit Abendmahlswein—falls es sich darum in den genann- 
ten Fällen gehandelt hat— könnte eine Zugehörigkeit zur christlichen Ge- 
meinschaft zum Ausdruck bringen, deren Mitgliedschaft durch Taufe und 
Eucharistie symbolisiert wird”. All dies sind keine endgültigen und eindeu- 
tigen Zuweisungen, die sich durch die Mehrdimensionalität einer jeden sym- 
bolischen und rituellen Äußerung von selbst verbieten. Dennoch lassen sich 
doch die meisten christlichen Grabgüter als Produkt dessen verstehen, was 
ich oben „rituelle Konzentration“ genannt habe (Kap. 2.4). 

Eine üppige Ausstattung mit materiell wertvollen Beigaben findet sich in 
spätantiken christlichen Gräbern jedenfalls in der Regel nicht. Dies deckt sich 
mit den Aussagen der christlichen Autoren, die an Bestattungen in beschei- 


452 


denem Rahmen denken lassen “©. Neben den bestehenden Grabbeigaben be- 


trifft dies auch schnell vergängliche Beigaben wie die im Kapitel über die 


römischen Bestattungen erwähnten Blumen", Weihrauch, Myrrhe etc. Die 


450 Ebd. 

"TT Man könnte hierin freilich auch ganz konkret eine Variante des Viaticums sehen, vgl. 
dazu Kap. 3.3.1.2. 

#2 Min. Fel., Осі. 38,3f; Ambr., Obit. Valentin. 78; Chrys., Hom. 21 in Acta Apostolorum 
4; Bas., Hom. Div. 9,304. 

5* Zur Verwendung von Blumen im Totenkult s. Klauser (1954), Sp. 451f. 
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christlichen Quellen belegen, daß diese Dinge auch noch in christlicher Zeit 
verbreitet waren", jedoch versuchten die Kirchenväter, ihren Gebrauch ein- 
zudämmen*”. Hinter dieser Kritik standen wohl vor allem asketische Motive. 
So ist Minucius Felix davon überzeugt, daß dem stillen Leben der Christen 
auch wenig aufwendige Bestattungen zu entsprechen haben und deshalb für 
Christen die üblichen Blumenkränze nicht nötig sind: 


Wir dagegen begehen die Bestattungen ebenso still, wie wir leben. Wir flechten 
keinen bald verdorrenden Kranz, sondern erhoffen von Gott den bleibenden 
Kranz von unvergánglichen Blumen. Ruhig, bescheiden, sorglos durch die Güte 
unseres Gottes, werden wir gestárkt durch die Hoffnung auf eine zukünftige 
Glückseligkeit und durch den Glauben an Gottes gegenwärtige Herrlichkeit. 
Selig erleben wir unsere Auferstehung, selig leben wir schon jetzt in der Be- 
trachtung des Zukiinftigen*”. 


Clemens Alexandrinus erwáhnt nach einem lüngeren Exkurs über die Ver- 
pflichtung der Christen zur (asketischen) Bescheidenheit, der zu einer Ableh- 
nung der Verwendung von Blumen generell führt, auch die Assoziation von 
Blumenarten mit bestimmten paganen Gottheiten, so der Rosen mit den Mu- 
sen, der Lilie mit Hera, der Mistel mit Artemis. Die bei Bestattungen be- 
nutzten Blumen bringt er schließlich mit paganen Sot uouec und bacchanti- 
schen Orgien in Verbindung: 


Der Blumenkranz ist Zeichen sorgloser Ruhe. Deswegen bekránzen sie die To- 
ten und in diesem Sinne auch die Standbilder, damit bezeugen sie ihr Totsein. 
Denn die Bacchanten feiern ihre Orgien nicht ohne Kránze. Und wenn sie mit 
Blüten umgeben sind, werden sie zum Schluß feurig-rasend. Wir dürfen keines- 
falls mit Damonen Gemeinschaft haben, aber auch nicht das lebendige Bild 
Gottes bekránzen nach Art und Weise der toten Standbilder?". 


*^ So etwa Clem. Al., Paed. 2,8 (s. a. u.). 

*5 Vgl. dazu auch die Quellen bei Müller (1978), Sp. 761-764. 

#6 Аг enim nos exsequias adornamus eadem tranquillitate qua vivimus, nec adnectimus 
arescentem coronam, sed a deo aeternis floribus vividam sustinemus, quieti modesti, dei nostri 
liberalitate securi, spe futurae felicitatis, fide praesentis eius maiestatis animamur. sic et beati 
resurgimus et futuri contemplatione iam vivimus. Min. Fel., Oct. 38,4 (Text und Ubers. nach 
Bernhard Kytzler, BSGRT 14, Stuttgart 1992, S. 36,18-22 (Text) beziehungsweise M. Minucius 
Felix. Octavius, hg. u. übers. v. Bernhard Kytzler, 3. Aufl. Stuttgart 1993, S. 133). In Oct. 12,6 
(BSGRT 14, S. 10,16-19) hatte der Heide Caecilius dem Octavius vorgeworfen, die Christen 
trügen keine Blumenkrinze und bekränzten auch nicht die Gräber der Toten: Non floribus caput 
nectitis, non corpus odoribus honestatis; reservatis unguenta funeribus, coronas etiam sepulcris 
denegatis, pallidi trepidi, misericordia digni, sed nostrorum deorum. Ita nec resurgitis miseri 
nec interim vivitis („Nicht mit Blumen schmückt ihr euren Kopf, nicht ehrt ihr euren Körper mit 
Wohlgerüchen; Spezereien sind für die Bestattungen reserviert, und Krünze habt ihr nicht ein- 
mal für eure Gräber übrig, ihr bläßlichen verschreckten Gestalten, ihr seid nur des Mitleids wür- 
dig, aber des Mitleids unserer Götter. So könnt ihr weder auferstehen, ihr Armseligen, noch in- 
zwischen das Leben erleben", Übers. Kytzler [1993], S. 37). Die zit. Antwort des Octavius 
(38,4) bestätigt dieses Urteil. 

doyArjTou бё арєрішиіає o стєфауос ovpBodrov’ татту Kai тойс VEKPOUG ката- 
oTEpavovoiv, w Хбуф Kai та єїбшла, Epyw просрарторойитєс афтоїс TO elvat уєкроїс. 
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Weihrauch hat es offenbar auch bei christlichen Bestattungen zumindest im 


Westen gegeben”. Die meisten christlichen Autoren sind trotz der Assozia- 


tion mit dem paganen Opferkult nicht grundsätzlich gegen die Verwendung 
von Weihrauch, bezeichnen ihn jedoch als überflüssig, weil das Christentum 
keine Opfer mehr brauche". Der in Kap. 2.2 und 2.5 besprochene reinigende 
Charakter von Blumen und Weihrauch ist in diesen Texten kein Thema“. 
Eine durch ihre Ablehnung erreichte Abgrenzung von den paganen Bestat- 
tungen konnte jedoch willkommen sein; in diesem Sinne spricht Ambrosius 
von Mailand in einer seiner orationes ausdrücklich von einer christlichen Le- 
benseinstellung, die diese Funeralbeigaben nicht nötig hat: 


Ich werde sein Grab nicht mit Blumen bestreuen, sondern seinen Geist mit dem 
Duft Christi parfümieren. Mögen andere auch Lilien aus vollen Körben streuen, 


Christus ist unsere Lilie. Dies werde ich seinen Resten widmen, ich werde dies 


seiner Gnade anvertrauen“. 


Die Bekränzung soll also für Christen unnötig sein—auch dies läßt sich mit- 
hin als Versuch werten, eine Unterscheidung zwischen „christlichen“ und 
„heidnischen“ Bestattungen zu definieren. 


oi нё» yàp Parxebovres oU6€ vev стєфарши ópyiáCovow: єпйи SE Out Douro Ta dvOn, 
прос тўи тєАєтђи UmepkdovTat. ou ёў koivwvnTéov où’ OTWOTLOUV дарос, АЛА’ ovdE 
тїї єікӧра Tov Өєой Tiv босау (кпи cidWrAwWY TOV vekpov катастєттєом. Clem. Al., 
Paed. 2,8,73,1 (GCS 12,201f). 

458 Nach Tert., /dol. 11,2, wird Weihrauch von Christen zu medizinischen Zwecken und 
bei Bestattungen eingesetzt (vgl. den Kommentar zu dieser Stelle in der Ausg. von Jan H. Was- 
zink/J.C.M. van Winden/P.G. van der Nat, SVigChr І, S. 204f). Tert., Apol. 42,7, gibt zu erken- 
nen, daß man arabische Spezereien wohl bei christlichen Beerdigungen benutzte, auch wenn 
Tertullian darauf besteht, daB es sich nicht um wirklichen Gótteropferweihrauch handelte, son- 
dern lediglich um verwandte Substanzen. 

59 Tert., Idol. 9,4; Apol. 30,6; Or., Hom. in Luc 52,1-3; Arnob., Nat. 4,30 und 7,28; Eus., 
D.e. 7,3,26; Prud. 10,362f; Aug., En. ps. 49,21. Vgl. dazu Edward G. Atchley, A history of the 
use of incense in divine worship, ACC 13, London/New York 1909, S. 81-96. 

“0 Vgl. dazu auch Kap. 4.2. 

Non ego floribus tumulum eius aspergam, sed spiritum eius Christi odore perfundam. 
Spargant alii plenis lilia calathis, nobis Christus est lilium. Hoc reliquias eius sacrabo, hoc eius 
commendabo gratiam. Ambr., Obit. Valentin. 56 (CSEL 73, S. 356,5-9). Zur Vorstellung von 
der besonderen reinigenden Wirkung von Lilien s. Kap. 2.5. Hieronymus qualifiziert in einem 
Brief an einen ehemaligen Senator, der nach dem Tod seiner Frau offenbar als christlicher Asket 
lebt, den Verzicht auf Blumen als tugendhaft im Sinne der angestrebten Askese, hat aber auch 
Sinn für die emotionale ,,konsolatorische“ Funktion der Blumengaben: ceteri mariti super tu- 
molos coniugum spargunt uiolas, rosas, lilia floresque purpureos et dolorem pectoris his officiis 
consolantur (,,Die übrigen Ehemänner verstreuen über dem Grab ihrer Ehefrauen Veilchen, Ro- 
sen, Lilien und purpurne Blumen, und sie trösten den Schmerz ihrer Herzen mit dieser Pflicht‘), 
Hier., Ep. 66,5 (CSEL 54, S. 653). 
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461 


Audito autem, quid ageretur, conuenerunt multi fratres ac religiosae feminae, et de 
more illis, quorum officium erat, funus curantibus ... Cum ecce corpus elatum est, imus, redimus 
sine lacrimis. Nam neque in eis precibus, quas tibi fudimus, cum offerretur pro ea sacrificium 
pretii nostri iam iuxta sepulchrum posito cadauere, priusquam deponeretur, sicut illic fieri so- 
let, nec in eis ergo precibus fleui. Aug., Conf. 9,12,31f (CChr.SL 27, S. 150,27-151,46). 
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Ablauf der Bestattung 

Die bisher insbesondere im Kapitel über die Musik und die Prothesis bezie- 
hungsweise Totenklage zitierten Quellen haben bereits das Wichtigste ange- 
sprochen, was wir sicher über den Ablauf der eigentlichen Bestattungen wis- 
sen und sagen kónnen. Einen einheitlichen christliches Bestattungsritus, ge- 
leitet von christlichen Liturgen und mit einem genau festgelegten Ablauf, hat 
es vielleicht zu den Zeiten Augustins, Hieronymus’ und der groBen Kappa- 
dokier noch nicht gegeben; zumindest haben wir dafür noch keine überlie- 
ferten Texte. Die erste solche Beschreibung ist vermutlich ein Jahrhundert 
jünger. Sie findet sich in der Schrift De ecclesiastica hierarchia des heute als 
Pseudo-Dionysius Areopagita bezeichneten Autors, entstanden wohl erst ge- 
gen Ende des 5. Jahrhunderts. Im Westen finden sich die ersten erhaltenen 
liturgischen Begräbnisordnungen erst einige Zeit nach Gregor dem Großen 
(s.u.). Dennoch beginnt die Entwicklung, die die Voraussetzungen für solche 
gottesdienstlichen Formen schafft, wie wir gesehen haben, bereits in der Zeit 
Tertullians. Im 4. Jahrhundert treten christliche Elemente bei Bestattungsfei- 
ern bereits deutlich in Erscheinung, so daß wir spätestens gegen Ende dieses 
Jahrhunderts tatsächlich von „christlichen“ Bestattungsfeiern sprechen kón- 
nen, auch wenn dies vielleicht noch nicht alle Bestattungen von Christen be- 
traf, sondern nur diejenigen außergewöhnlicher Gemeindeglieder, von deren 
Beerdigung deshalb ein Bericht überliefert ist— Paula, Makrina und Monnica, 
um die wichtigsten Texte dieser Zeit zu nennen. Es sind die folgenden Ele- 
mente, die diesen Quellen zufolge zu einer Unterscheidung von Bestattungen 
von Christen der Alten Kirche von denen paganer Familien führen: Psalmen 
und christliche Hymnen werden erwähnt, auch kam es offenbar vor, daß 
Presbyter oder sogar Bischöfe Gebete sprachen und bei Aufbahrung und Lei- 
chenzug ım wörtlichen Sinne selbst mit Hand anlegten. Auf andere rituelle 
Aktionen, die mit paganen Traditionen assoziiert wurden, wird verzichtet, 
glaubt man diesen Berichten. Von Riten und Ritualen wie dem, was Festus 
als suffitio bezeichnet, oder einer separaten Bestattung des os resectum bezie- 
hungsweise des amövınpa sind in christlichen Quellen jedenfalls keine Spu- 
ren zu finden. Es findet sich allerdings auch keine ausgeprägte Polemik ge- 
gen diese Traditionen—mit der wichtigen Ausnahme der bereits dargestellten 
Kritik an Totenklage und übermäßiger Trauer. Statt dessen sanktionieren 
christliche Autoren durchaus das, was „üblich ist“, beziehungsweise berich- 
ten von dem, was de more angemessen ist, ohne dies genauer zu spezifizie- 
ren. Augustin berichtet vom Ablauf der Bestattung seiner Mutter folgendes: 
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Als man hörte, was geschehen war, kamen viele Brüder und religiöse Frauen 
(religiosae feminae), und während jene, deren Amt es war, sich überlieferungs- 
gemäß (de more) um die Bestattung kümmerten, [zog ich mich zurück]... Als 
ihr Körper hinausgetragen wurde, gingen wir ohne Tränen hin und kamen ohne 
Tránen zurück. Denn weder weinte ich bei den Gebeten, welche wir zu dir em- 
porsandten, als das Opfer (sacrificium) unserer Erlósung für sie dargebracht 
wurde, wáhrend ihre Leiche—wie es dort üblich war—schon neben dem Grab 
stand, bevor sie beigesetzt wurde; deshalb weinte ich bei ihren Gebeten auch 


nicht), 


Der Text erwähnt Gebete und eine regelrechte eucharistische Feier. Bemer- 
kenswerterweise beschreibt Augustin noch eine Besonderheit, nämlich die in 
Ostia offenbar übliche Tradition, die Leiche neben dem Grab aufzubahren, 
während man die Bestattung mit einer Abendmahlsfeier beging. Vermutlich 
fand diese Feier in einer Kirche statt, was die Bemerkung erklären würde. In 
Hippo beziehungsweise in Nordafrika hat es dann offenbar eine andere Tra- 
dition gegeben, die Augustin als dem Leser bekannt voraussetzt. Möglich wä- 
re auch, daB die eucharistische Feier in Augustins afrikanischer Gemeinde 
erst nach der Bestattung und in einem gewissen zeitlichen Abstand stattfand 
(vgl. dazu die afrikanischen Quellen in Kap. 3.3.5). 

Die Schrift De ecclesiastica hierarchia des Pseudo-Dionysius Areopagita 
bietet schlieBlich ausführliche Vorschriften für den Ablauf einer vom christli- 
chen Klerus geleiteten Bestattungsfeier'?. Der Rückschluß auf tatsächliche 
historische Praxis oder ältere Traditionen ist wie bei den Apostolischen Kon- 
stitutionen nicht unproblematisch, die Probleme sind dabei zum Teil ver- 


gleichbar**. Von großem Wert ist dieser Text dennoch, denn zum ersten Mal 


%3 Die Diskussion um Autorschaft und Datierung beziehungsweise Lokalisierung (viel. 


leicht Syrien) ist noch nicht zum Abschluß gekommen. Die gängigen Datierungen reichen von 
417 bis in das beginnende 6. Jahrhunderts. Auf Grund der Abhängigkeit vom späteren Neupla- 
tonismus datieren die meisten Autoren frühestens in die zweite Hälfte des 5. Jahrhunderts, wäh- 
rend die nachweisbare Rezeption des Corpus Dionysiacum im zweiten Jahrzehnt des 6. Jahr- 
hunderts einsetzt. Spätere Datierungen erscheinen deshalb nicht möglich. S. dazu die Gesamt- 
einleitung (mit Bibl.) von Adolf Martin Ritter zur BGrL-Ausgabe in: Pseudo-Dionysius Areo- 
pagita, Über die mystische Theologie und Briefe, eingel. und übers. von Adolf Martin Ritter, 
BGrL 40, Stuttgart 1994, S. I-XIII; Gerard O'Daly, Art. Dionysius Areopagita, in: TRE 8, 1981, 
S. 772-780 (beide mit weiterer Lit.). 

44 S. o. Die Schrift De ecclesiastica hierarchia ist außerdem im Zusammenhang mit der 
vielleicht bekannteren De caelesti hierarchia zu sehen. Was die liturgischen und praktischen 
Anweisungen der ,,kirchlichen Hierarchie" angeht, so darf man sie mit Recht als eine Art nach- 
gelieferte Deutung der Funktionen der kirchlichen Amter und Stünde sowie der Sakramente im 
Hinblick auf die in De caelesti hierarchia vorkommenden göttlichen Attribute verstehen. Es 
geht also um ein Werk hoher theologischer Reflexion und nicht primär nur um Anweisungen 
oder gar Wiedergabe kirchlicher Praxis. Dennoch darf man auch hier einen Anhaltspunkt im hi- 
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finden sich hier genaue liturgische Anweisungen, die auch schon eine stark 


ausdifferenzierte innerkirchliche Unterscheidung zwischen Laien, Priestern 


465. 


und Mönchen zeigen’: Unmittelbar nach dem Tod ist es nach diesem Text 


Aufgabe der Anwesenden beziehungsweise der Familie („im Sinne góttlicher 
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Verwandtschaft und gleicher Verhaltensweise'" ^), im Gebet Dank zu sagen 


und den Verstorbenen anschlieBend in die Kirche zu bringen: 


Der góttliche Hierarch (= der Bischof) versammelt den geheiligten Chor (= die 
Priester"). Wenn der Entschlafene dem Priesterstand angehörte, läßt er ihn vor 
dem göttlichen Altar niederlegen und stimmt das Gebet zu Gott und die Dank- 
sagung an. Wenn der Tote dem unbefleckten Stand der Mónche oder dem ge- 
heiligten Volk angehörte, läßt er ihn außerhalb des Altarraums vor dem Prie- 
stereingang niederlegen. Dann verrichtet der Hierarch das Dankgebet an Gott. 
Darauf lesen die Liturgen (2 Diakone) die in den geheiligten Worten enthalte- 
nen untrüglichen VerheiBungen über unsere Auferstehung. Dann singen sie 
nach geheiligtem Brauch die Lieder aus den Psalmen, die das Gleiche sagen 
und bedeuten. Dann entlaBt der erste der Liturgen die Katechumenen und ver- 
liest die Namen der bereits verstorbenen Heiligen, in deren Verlesung er 
gleichwertig den eben Vollendeten einbezieht, und fordert alle auf, um die 
glückselige Vollendung in Christus zu bitten. Dann tritt der Hierarch heran, ver- 
richtet ein heiliges Gebet über ihm. Nach dem Gebet gibt der Hierarch dem 
Entschlafenen selbst den FriedenskuB und nach ihm alle Anwesenden. Danach 
gießt der Hierarch das Öl über den Entschlafenen, verrichtet das geheiligte Für- 
bittengebet für alle und birgt den Leichnam in einem ehrwürdigen Haus zu- 
sammen mit anderen geheiligten Leibern desselben Standes*™ 


storischen alltäglichen kirchlichen Leben vermuten, nicht zuletzt, weil ein scharfer Gegensatz 
zur realen Situation der Uberlieferung des Textes entgegengestanden und sicher Spuren hinter- 
lassen hátte. 

45 Der zit. Text ist der zweite von drei Teilen des siebten und letzten Kap. der ecclesiasti- 
ca hierarchia, die sich mit dem christlichen Bestattungsritual auseinandersetzen. Der einleitende 
Teil (PG 3,553-556B), dessen Echtheit von Bernhard Brons (Sekundäre Textpartien im Corpus 
Pseudo-Dionysianum, in: NAWG.PH 5 [1975], S. 101-110) bestritten wird, befaßt sich mit der 
Notwendigkeit eines geheiligten Lebens, dessen Lohn in Tod und Bestattung sichtbar wird. Der 
zweite Teil mit dem Ablauf der Bestattung (556C-D) wird hier vollständig zitiert. Der dritte Teil 
(557A -565C) deutet die einzelnen Rituselemente ausführlich theologisch in einer Art und Wei- 
se, die vermuten läßt, daß der Autor den geschilderten Ablauf bereits als Praxis einer bestimm- 
ten Gemeinde vorgefunden hat. Das siebte Kap. schließt mit Bemerkungen zu Arkandisziplin 
und Kindertaufe (565C-569A). S. zum Ganzen Hermann Ühlein, Mysterion an den heiligen Ent- 
schlafenen. Das Begräbnisritual bei Dionysius Areopagita, in: Hansjakob Becker/Bernhard Ei- 
nig/Peter-Otto Ullrich, Im Angesicht des Todes. Ein interdisziplináres Kompendium II, Рі 4, 
St. Ottilien 1987, S. 1043-1086. 

** Dion. Ar., E.h.7,1. 

*! S. dazu Günter Heil, Pseudo-Dionysius Areopagita. Über die himmlische Hierarchie. 
Über die kirchliche Hierarchie, BGrL 22, Stuttgart 1986, S. 179, Anm. 12. 

Luvayaywv ò Өєїос ієрарҳтс <TOV> iepòv xopóv, el pév ієратікўс éyeyóvei Tá- 
Еєше 0 KEKOLLNLEVOG, émi mpooev TOU Detou Duo aornpiov катакХі vac .aUTóv, атархєта 
TK прос вєбу eu kai eUxaptoTí(ac* Ei 8€ тос evayeoı uova xoic й TH {єр Ааф ka- 
TETETAKTO, тара TO тшо, ієратєї ом avTOv катакХіує про тўс ієратікӯс єісєћєйсєис, 
eita TeÀel Thy прос вєбу єбуарістйріом єфуйу ó tepápync. En 6€ oi Aet Toupyol тас 
év тоїс Өєїо\с Аоүїо\с Enbeponevas dievdeic émayyeMac тєрї тўс ієрас пром dvaoTá- 
Oe, dvayvóvrec iepoc dovot TAG оноАбуоус kai TaUToBuvdyjouc TMV фа\шкои Aoyiwv 
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Es werden also folgende Elemente der liturgischen Feier genannt: mehrere, 
nicht genauer festgelegte Schriftlesungen, gefolgt von Psalmen. Analog der 
pseudo-dionysischen Eucharistiefeier ^? verlassen die Katechumenen die Fei- 
er, bevor die Namen bereits Verstorbener verlesen werden. Dann spricht der 
„Hierarch“ ein Gebet, gibt als erster den Friedenskuß, gefolgt von den übri- 
gen Teilnehmern, der Salbung durch den Hierarchen, einem nicht náher be- 
schriebenen Fürbitten- oder Segensgebet und der Grablegung. 

Dieser Text reprásentiert tatsáchlich etwas Neues, einen regelrechten, von 
den Repräsentanten der Kirche durchgeführten Bestattungsritus. Er markiert 
damit einen ersten Höhepunkt in der allmählichen kirchlichen Übernahme der 
ursprünglich der Familie des Verstorbenen vorbehaltenen Bestattungsrituale. 
Die genannten Elemente der pseudo-dionysischen Begräbnisliturgie finden 
sich in den meisten erhaltenen Bestattungsordnungen der byzantinischen, ar- 
menischen und persischen Kirchen aus dem 9. bis 15. Jahrhundert, mit Aus- 
nahme der eigentümlichen Stellung des Psalmensingens nach den Lesungen 
und der—durch die Parallelität zur dionysischen Abendmahlsfeier zu erklä- 
renden—Entlassung der Katechumenen*^, 

Im Westen ist aus dieser Zeit noch keine Bestattungsliturgie erhalten". 
Die ersten entsprechenden ordines finden sich erst nach der Zeit Gregors des 
GroBen und lassen deshalb keine wirklichen Rückschlüsse auf spátantike 
Feierformen zu. Die Arbeiten Michel Andrieus, Hieronymus Franks und 
Damien Sicards haben eine Datierung der ältesten westlichen Bestattungslitu- 
rigen in das frühe 8. Jahrhundert wahrscheinlich gemacht; die darin verwen- 
deten Gebete und Orationen stammen diesen Untersuchungen zufolge zum 


–бас̧` Еїта TOv detToupyav ó TpüTOG ATOAUEL тойс KAaTHXOUPEVOUG каї dvakmpürTei 
тойс NSN kekotumuévouc dyíouc, ped’ wy do Tov йрт. TedetwévtTa Tic бротауойс 
dvapproews Kal mporpémerat mávTac aithoa Tijv Ev XptoTm pakapiav Tedeiwoiv. Elta 
тросєАӨш» о вєїос iepdpxnc EUXNV ієротйтпу EM’ айт TOLELTUL Kai perd THY єоҳђи 
QUTÓG тє б lepápxnc doTdCeTat TÓv KEKOLUTNHEVOV Kal HET’ UÙTÒV oi парбутєс ümavrec. 
'Астасанёушу бё mávTov ётїхёєї TH kekoiunuévo TO čarov ó ієрарҳтс kai Thy йтпер 
TavTwy EUXTV ієрйу пошойуємос dorin Ev oiko Tipiw TO обра рєв' єтєршу ópo- 
тауфу iepàv owudrwv. Dion. Ar., E.h. 556C/D (Pseudo-Dionysius Areopagita, De ecclesiasti- 
ca hierarchia, ed. G. Heil/A. M. Ritter, PTS 36, Berlin/New York 1991, S. 122,23-123,15; 
Ubers. Giinter Heil, BGrL 22, S. 148,27-49). 

“9 Dion. Ar., Е.А. 425C und 437B/D. 

*" Ein ausführlicher Vergleich mit den späteren Liturgien des Ostens findet sich bei Her- 
mann Uhlein, (1987), S. 1043-1086, weshalb ich mich in dieser Hinsicht auf wenige Bemerkun- 
gen beschränken kann. 

"TT Selbst bei Isidor von Sevilla, der in seinem Werk De ecclesiasticis officiis detailliert die 
einzelnen Elemente der frühmittelalterlichen Liturgie beschreibt und den unterschiedlichen 
Gottesdienstformen, den kirchlichen Festtagen, den Stundengebeten, und vor allem Taufe und 
Abendmahl eigene Kapitel widmet, fehlt eine eigene Bestattungsliturgie. 
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^? Der älteste dieser ordines ist vermutlich der 


473 
9. 


Teil aus dem 7. Jahrhundert 
sogenannte Ordo qualiter agetur in obsequium defunctorum oder OR 4 
Die Beteiligung eines Priesters setzt nach dem OR 49 bereits während der 
Sterbevorbereitung ein. Nicht nur das in Kapitel 3.3.1.2 behandelte viaticum 
taucht darin auf, sondern auch eine priesterliche Oration und Psalmen wäh- 
rend des Sterbens, der Waschung und Aufbahrung der Leiche, sowie der Pro- 
zession und Totenwache in der Kirche. Es folgt ein Gebetsgottesdienst mit 
anschlieBender Grablegung, zu der ein priesterliches Gebet und wiederum 
Psalmen gehören. Außer dem OR 49 sollen an dieser Stelle noch kurz drei 
weitere frühmittelalterliche Ordnungen erwähnt werden: So enthält der An- 
hang der Caesarii Arelatensis episcopi regula sanctarum virginium sechs 
Gebete mit dem Titel Incipiunt orationes super defunctae corpus’. Dieser 
Anhang ist vermutlich ein bis zwei Jahrhunderte jünger als die Texte des 
Caesarius von Arles (gest. 542), womit die erhaltenen Gebete die Existenz 
einer etablierten Totenliturgie zur Zeit des OR 49 untermauern*”. Zweitens 
enthalten die sogenannten gelasianischen Sakramentare eine Reihe von dem 
OR 49 ähnlichen Ordnungen*”. Insbesondere das laut Frank älteres Material 
enthaltende Sakramentar von Rheinau^" (wahrscheinlich um 800) ist dabei 


von Interesse, weil es als vielleicht erste westliche Ordnung die Bestattungs- 
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liturgie mit einer ausführlichen Meßfeier verbindet ". Für das weitere Mittel- 


alter am bedeutendsten schlieflich ist die wohl im wesentlichen aus dem 


2 Damien Sicard, La mort du chrétiens, in: Aimee Georges Martimort (Hg.), L'eglise en 


priére 3. Les sacraments, Tournai 1984, S. 238-258; ders., La liturgie de la mort dans l'église 
latine des origines à la réforme carolingienne, LQF 63, Münster 1978; Hieronymus Frank, Der 
älteste erhaltene ordo defunctorum der römischen Liturgie und sein Fortleben in Totenagenden 
des frühen Mittelalters, in: ALW 7/2 (1962), S. 360-415; ders., Rómische Herkunft der karoli- 
nigschen Beerdigungsantiphonen, in: Mélanges en l'honneur de Monseigneur Michel Andrieu, 
RevSR Sonderband, Stra8burg 1956, S. 161-171; Michel Andrieu, Les ordines Romani du haut 
moyen áge, SSL 11.23.24.28.29, 5 Bde., Lówen 1931-61 (Nachdr. Lówen 1965). Die Positionen 
Sicards werden scharf kritisiert in der Rezension von Bernard Moreton in: JThS.NS 31 (1980), 
S. 231-237. Vgl. zu dieser Frage auch Paxton (1990), S. 37-44. S. zum folgenden noch Arnold 
Angenendt, Geschichte der Religiosität im Mittelalter, Darmstadt 1997, S. 326-329.351- 
359.659-751; Bruno Bürki, Die Feier des Todes in den Liturgien des Westens. Beispiele aus 
dem 7. und 20. Jahrhundert, in: Hansjakob Becker/Bernhard Einig/Peter-Otto Ullrich, Im Ange- 
sicht des Todes. Ein interdisziplinäres Kompendium II, PiLi 4, St. Ottilien 1987, S. 1135-1164; 
G. Haenni, Un 'ordo defunctorum' du dixiéme siécle, in: EL 73 (1959), S. 431-434. 

43 Einleitung und Text bei Andrieu (1965), Bd. 4, S. 523-530. Vgl. Cyrille Vogel, Medie- 
val liturgy. Ап introduction to the sources, Washington D.C. 1986, S. 187. 

S. Caesarii Arelatensis Episcopi Regula sanctarum Virginium, ed. Germain Morin, 

FlorPatr 34, Bonn 1933, S. 30f. 

*5 S. dazu im einzelnen С. Morin, Problémes relatifs à la régle de S. Césaire d' Arles pour 
les moniales, in: RBen 44 (1932), S. 5-20; Bürki (1987), S. 1144f. 

*$ Vgl. Bernard Moreton, The eighth-century Gelasian sacramentary. А study in tradition, 
OTM, Oxford 1976.; Vogel (1986), S. 187 und 223, Anm. 203. 

17 Anton Hinggi/Alfons Schónherr, Sacramentarium Rhenaugiense. Handschrift Rh 30 
der Zentralbibliothek Zürich, SpicFri 15, Freiburg 1970, S. 272-276. Vgl. Vogel (1986), S. 72. 

478 Frank (1962), S. 365. 
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9. Jahrhundert stammende karolingische Agenda mortuorum im Sakramentar 
von Saint-Denis ^", die eine ausführliche liturgische Begleitung von Sterben 
(mit Bußpsalmen, Gebeten und Orationen), Tod, Leichenwaschung und Pro- 
zession vorsieht, gefolgt von einer genau geregelten eucharistischen Feier mit 
anschlieBender erneuter Prozession zum Grab, einer erneuten gottesdienstli- 
chen Feier am Grab und zahlreichen Orationen post sepultum corpus”. Die 
Form dieser Agende ist das gesamte Mittelalter hindurch von entscheiden- 
dem Einfluß geblieben. 


3.3.4 Leichenreden 


Eine ganze Reihe der bisher in dieser Arbeit erwühnten literarischen Zeugnis- 
se stammt aus antiken christlichen Grab- und Totenreden, die spätestens seit 
dem 3. Jahrhundert nachzuweisen sind". Eine ausführliche inhaltliche Ana- 
lyse dieser überlieferten Reden würde den Rahmen dieser Arbeit sprengen. 
Ich verweise hier auf die entsprechende Literatur zu den christlichen Lei- 
chenreden, die insbesondere für die philologische Interpretation dieser Texte 
ergiebige Ergebnisse erbracht har" 
Geleistete hinaus genauere Situationsanalysen der einzelnen Reden, soweit 


solche möglich sind", auch wenn die Reden in der Form, in der sie überlie- 


. Wünschenswert wären über das bisher 


fert wurden, literarische Produkte sind und nicht im genauen Wortlaut gehal- 
ten worden sein dürften. Die veróffentlichten und erhaltenen Reden haben 


49 Text bei E. Martene, De antiquis ecclesiae ritibus 11,3,15 (ordo III), ed. Bassani 1788, 
Bd. 2 des Neudr. Hildesheim 1967, S. 1078-1080. 

“0 "Vgl. Bürki (1987), S. 1147-1149; Frank (1956b), S. 161-171; ders., Die Geschichte des 
Trierer Beerdigungsritus, in: ALW 4 (1956), S. 279-315; L. Gougaud, Etude sur les Ordines 
commendationis animae, in: EL 49 (1935), S. 3-27. 

*! Der älteste Hinweis für christliche Grabreden ist wohl mit der (legendarischen) Rede 
des Johannes am Grabe der Drusiana in den ActJoh 67-69 erhalten geblieben. S. zu diesem Text 
und seiner Datierung Kap. 3.3.5. 

#2 Eine Auswahl: Johannes Bauer, Die Trostreden des Gregorios von Nyssa in ihrem Ver- 
háltnis zur antiken Rhetorik, Marburg 1892; Xaver Hürth, De Gregorii Nazianzeni orationibus 
funebribus, DPAS 12.1, Straßburg 1907; Franz Rozynski, Die Leichenreden des Heiligen Am- 
brosius, Breslau 1910; Aarno Malin, Oi émtrádtot Aöyoı Tpnyopiov той Nalıavlnvoü ev 
охёсе‹ прос THY єдикўу pnrope(av, Athen 1929; Andreas Spira, Rhetorik und Theologie in 
den Grabreden Gregors von Nyssa, StPatr 9, TU 94, Berlin 1966, S. 106-114; L. P. McCauley, 
Funeral orations by Saint Gregory Nazianzen and Saint Ambrose, Washington D. C. 1968; M. 
Alexandre, Le 'De mortuis' de Grégoire de Nysse, in: StPatr 10 (1970), S. 35-43; Yvette Duval, 
Oraisons funébres de Saint Ambroise, in: M. Fuhrmann (Hg.), Christianisme et formes litterai- 
res, EnAc 23, Genf 1977, S. 260-274.286-291; Gerard H. Ettlinger, The orations of Gregory 
Nazianzus. A study in rhetoric and personality, in: D. G. Hunter (Hg.), Preaching in the patristic 
age. Studies in honour of Walter J. Burghardt, New York 1989, S. 101-118; Ochs (1993); Mar- 
tin Biermann, Die Leichenreden des Ambrosius von Mailand. Rhetorik, Predigt, Politik, Her- 
mes.E 70, Stuttgart 1995; Ulrike Gantz, Gregor von Nyssa. Oratio consolatoria in Pulcheriam, 
Chrésis 6, Basel 1999 (mit akt. Lit.). 

“3 Ausführlich wird dies für die attischen Epitaphien klassischer Zeit durchgeführt von 
Prinz (1997). 
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immerhin eines gemeinsam: Sie sind Texte, die ursprünglich für einen spezi- 
ellen Anlaß verfaßt wurden, einen Kasus im besten Sinne. Sie halten sich 
auch inhaltlich an Regeln und Grundmuster, die von Situation und Überliefe- 
rung vorgegeben sind. Dies macht sie—auf der funktionalen Ebene—mit an- 
deren Ritualen vergleichbar. 

Vor diesem Hintergrund seien anhand der von Ambrosius, Gregor von 
Nazianz und Gregor von Nyssa überlieferten Reden des 4. Jahrhunderts zu 
zwei Punkten einige für die Entwicklung christlicher Rituale im Zusammen- 
hang mit Bestattung und Totengedenken wichtige Aspekte herausgegriffen: 
zum Text der Rede und zur Person des Redners. 

Zunächst zum Text der Rede. Die Disposition einer situationsbezogenen 
Rede wie einer Leichenrede war keineswegs Sache von Geschmack oder Be- 
liebigkeit des Redners. Die antiken rhetorischen Lehrbücher enthalten auch 
für diese Gattung Vorgaben, die sich in einem groBen Teil der Literatur in 
bemerkenswerter Uniformität wiederfinden. Aus der Kaiserzeit sind zwei 
Texte überliefert, die spezielle Empfehlungen für die Grabreden geben, ein- 
mal unter dem Namen des Dionysios von Halikarnassos (Téxvn рпторікт)) 
und einmal unter dem des Rhetors Menander (тєрї uovoó(ac, тєрї mapa- 
шовитікої, пєрі émLTAdLOU)*™, 


Die pseudodionysische Téxvn PnTopıKr) erwähnt folgende Themen als notwen- 
dig für eine Leichenrede: 1. Lob des Toten, 2. Aufforderung an die Zuhörer, 
den Toten nachzueifern, 3. Trost der Hinterbliebenen“. Er lehnt—vielleicht in 
stoischer Tradition—die Thematisierung der Klage um den Verlust des Toten 
ab und fordert statt dessen eine profilierte Herausarbeitung von dessen аретт, 
wie wir dies schon bei den Epitaphien klassischer Zeit beobachtet haben. 

Dem widersprechen die Schriften unter dem Namen Menanders zur epide- 
iktischen Beredsamkeit zum Teil. Sie behandeln drei Typen von Grabreden, die 
reine Klagerede povo&(a, die Trostrede Aóyoc тарацнибтүт\кбс und den ém- 
тафіос̧. In allen drei Formen wird der Klage über den erlittenen Verlust ein 
herausragender Platz eingeräumt. So soll die uovo&(a im wesentlichen die Kla- 
ge thematisieren, die durch den Hinweis auf die арєтт des Verstorbenen noch 
verstárkt wird: 

».Was will nun die Monodie? Klagen und jammern, und zwar, wenn der 
Verstorbene kein Verwandter ist, soll der Redner nur den Verstorbenen selbst 
beklagen, indem er die Enkomientopoi mit den Klagen mischt; so soll er ohne 
Unterbrechung die Klage vorbringen, damit es ja kein reines Enkomion wird, 
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Zu Autorschaft und Datierung vgl. Joachim Soffel, Die Regeln Menanders für die Lei- 
chenrede in ihrer Tradition dargestellt, herausgegeben, übersetzt und kommentiert, BKP 57, 
Meisenheim 1974, S. 56-60 und 90-92; Wilhelm Kierdorf, Laudatio Funebris. Interpretationen 
und Untersuchungen zur Entwicklung der rómischen Leichenrede, BKP 106, Meisenheim 1980, 
S. 54-56; Donald A. Russell/Nigel Guy Wilson (Hg.), Menander Rhetor, Oxford 1981, 
S. XXXIV-XL und 362. 

^^ DH. Rh. 6,4. 
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sondern damit das Lob Anlaß für die Klage із". 


Diese Art der Grabrede ist insbesondere für junge Menschen gedacht, deren 
Tod als besonderer Verlust empfunden wird“. Dagegen folgt im apap vent - 
köc auf die Klage der Trost, der sich etwa aus Euripides- und Herodotzitaten™ 
speist. Auch hier spielen die Verdienste des Verstorbenen eine Rolle. 

Schließlich soll nach Menander auch der Epitaphios ^? nicht frei von der 
Klage sein, im Gegenteil, das éykoptov soll sich beständig mit der Klage um 
den Verlust mischen ^), 


Daß die antiken Leichenreden auch und vor allem menschliche Trauer the- 
matisierten, beschreibt auch Hieronymus: 


Es war einst Brauch, daf) die Kinder über den Leichen der Verstorbenen vorne 
auf der Rednerbühne (rostra?') eine Lobrede (laudes) hielten und wie mit 
Trauerliedern die Zuhörerschaft zu Tränen und Seufzen des Herzens riihrten*”. 


Dieser Topos wird auch von Ambrosius aufgegriffen, etwa in der ersten Lei- 
chenrede für seinen Bruder Satyrus. Ambrosius ist jedoch vor allem bemüht, 
dem traditionellen Thema rómischer laudes einen christlichen Topos gegen- 
überzustellen, der die Dimension der Trauer überbietet und überholt. Eines 
der Hauptmittel zu diesem Zweck ist eine starke Betonung der „Tugend“ des 


Verstorbenen, insbesondere in der zweiten, wohl eine Woche nach der ersten 
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gehaltenen Rede ^. Damit folgt Ambrosius der Tradition der attischen Epita- 


46 Ti Toí(vuv ù povwdia Воблєтаї; Opnveiv Kai катопктїбєсӨш kdv ev ит 


Tpoor|kwy ў 6 тєвуєшс, avTóv uóvov Apnveiv ToU апєлбита, параш унта та єукоріа 
Toic Oprjvors, kai cuvexaoc Tov Opivov éuoaví(Cew, tva рў атоАйтшс EyKwpıov тү, AAA’ 
iva профасіс ToU Oprjvou тү TO Eykwuıov' Men. Rh. 434,18-23 (Text und Übers. nach Soffel, 
S. 128f). 
Eoëniou 8é we аі povwdtat єїовасіу emi уєштёрос Aéyeo0ai, GAA’ оюк ETT 
yeynpakóct: тойс yap TTPEOPUTUG WG véouc év povwdia O0pnveiv, пос OÙ TEPLTTOV ÖVTWG 
kai натшоь; („Es ist selbstverständlich, daß Monodien gewöhnlich auf jüngere Menschen 
gehalten werden, nicht aber auf Hochbetagte; denn Greise wie junge Menschen in einer Mono- 
die zu beklagen—wie wäre das nicht in der Tat übertrieben und unnütz?" Меп. Rh. 435,21-24. 
Text und Übers. nach Soffel, S. 132-135). S. dazu den Beitrag Himmelmanns über die Bedeu- 
tung des Todes junger Menschen in Griechenland, referiert in Kap. 2.4. 

488 Speziell die bei Menander vorgeschlagene Kleobis-Biton-Geschichte aus Hdt. 1,31, 5.0. 

#9 Меп. Rh. 418,5-422,4. 
Марєдђоєта: de ó єтітафіос Aóyoc, ó пабптікбс, 0 ETL просфатш TW TeOvegrt 
Aeyónevoc тоїс Єукоріастікоїс кєфаХхаїоїс, Tavtaxov єфеЄйс ExdoTw тоу кєфаАа(ш» 
параш yvunevov ToU máOouc ёк HETUXEIPIGEWG oŬTw пах; („Die Gliederung des Epitaphios, 
und zwar die des pathetischen, der auf den jüngst Verstorbenen gehalten wird, richtet sich nach 
den Enkomientopoi; dabei muB aber überall der Schmerz der Reihe nach mit jedem der Enko- 
mientopoi, sobald man sie angesprochen hat, etwa folgendermaBen gemischt werden“. Men. Rh. 
419,11-15; Text bei Soffel [1974], S. 144-146). 
Vgl. zu diesem Begriff den in Kap. 2.5 zit. und komm. Passus bei Plb. 
Moris quondam fuit, ut super cadauera defunctorum in contione pro rostris laudes li- 
beri dicerent et instar lugubrium carminum ad fletus et gemitus audientium pectora concitarent. 
Hier., Ep. 60,1 (CSEL 54, S. 549). 

^5 Vgl. dazu und auch zum Verhältnis des Ambrosius zur antiken Rhetorik Biermann 
(1995), insbes. S. 21-44. 
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реп“, in denen die Thematisierung der Trauer durch den Begriff der арєттї 
substitutiert wird—nur ersetzt er die apety durch christliche Kardinaltugen- 


den. Die sich in der Literatur niederschlagenden christlichen Positionen zur 
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Totenklage " demonstrierten tatsächlich, daß es in der Alten Kirche eine 


starke Strómung gab, die die Zurschaustellung menschlicher Trauer als un- 
christlich betrachtete. Auch die Leichenreden des Gregor von Nazianz the- 
matisieren die Klage um den Verstorbenen ausdrücklich nicht: 


In der Rede auf seinen verstorbenen Vater (Or. 18) halt sich Gregor sehr eng an 
Regeln, wie wir sie von der pseudodionysischen Téxvn prytoptky kennen. Im 
Vordergrund steht das Lob des Toten; ausführliche Schilderungen sei- 
ner—christlichen—Tugenden wechseln sich ab mit der Aufforderung, ihnen 
nachzueifern. In den letzten beiden Kapiteln wendet er sich ausdrücklich an 
seine Mutter, der er Trost zuspricht*”“. 

In der Trauerrede auf seinen Bruder Kaisarios geht Gregor ganz explizit auf 
die Regeln der Rhetorik ein, die seiner Meinung nach dem biblischen Glauben 
nicht widersprechen: „Aber mit Weinen und Bewundern dem Gesetz in dieser 
Frage ausreichend Genüge tun—dies ist keineswegs gegen unsere [christliche] 
Philosophie", Gemeint ist hier sowohl die rhetorische Tradition der Leichen- 
rede als auch die jüdische Tradition nach Prov 10,7 und Sir 38,16: „Wir verwei- 
sen sodann auf die Schwäche der menschlichen Natur, erinnern an die Würde 
der Seele, trósten, wie es sich gebührt, die Trauernden und lenken den Schmerz 
vom Fleischlichen und Vergänglichen auf das Geistige und Ewige“. 

Die Rede für seine Schwester Gorgonia beginnt Gregor mit einer ausführli- 
chen Reflexion über rhetorische Gesetze (ибро) und darüber, inwieweit man 
sich daran zu halten habe. Seine eigene Rede bezeichnet er dabei als €yKwytov, 
wobei er die üblichen Stilmittel des Enkomions—yAadbupa kai корфа Aé- 
Eis— zugunsten christlicher Bescheidenheit ausdrücklich ablehnt. 


Beide Autoren überliefern also Leichenreden, die fest in der Tradition paga- 
ner Grabreden stehen, jedoch auf ihre Weise inhaltlich „christliche Akzente“ 
setzen möchten. Anstelle der арєттү wird beispielsweise die evoeßeıa“” der 


Verstorbenen ausführlich mit Beispielen geschildert, und statt der in antiken 


4 5. Kap. 2.4. 

9*5 S. Kap. 3.3.2.3. 

“6 бг. Naz., Or. 18,43f. 

"АМ 600v афосшсасда: Tov mepi табта vópov Kal бакросаутєс kai Oaupud- 
саутєс ооё ydp торто ёё» тїс Kad’ рас diXocod(ac: Gr. Naz. Or. 7,1; SC 405, 
S. 182,23-25. 

"TT Tò perà тобто Oën тўс тє dvO0pumívnc фосєшс Thy do0éveiav émóe(Eopev, kai 
ToU THe фоҳӯс абіошатос vmonvrnoopev, kai Thy OberAonevnv Toig dAyovot mapákAnoiv 
ётіӨўђсорєи, kai pera8rjoouev тўи Ати ато тўс саркос Kai TÜV mpoockaípov Em та 
шы kai di&a. Gr. Naz. Or. 7,1; SC 405, S. 182,28-33 (Übers. Philipp Haeuser, ВКУ 

9). 
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Explizit zum Beispiel in Gr. Naz., Or. 8,6. 
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Rhetorikanweisungen vorgeschlagenen Verwendung von Herodotzitaten о 
sprühen die erwähnten Reden von biblischen, insbesondere alttestamentli- 


chen Textstellen"!. 

Noch ein zweiter Aspekt ist für unsere Untersuchung von Bedeutung. Die 
Personen, die in der Antike Leichenreden hielten, wurden nicht zufallig für 
diese Aufgabe ausgewáhlt. Aus der Einleitung der Rede des Gregor von Na- 
zianz für seine Schwester geht hervor, daB es Pflicht für nahestehende Ver- 
wandte war, eine solche Rede zu halten. Ja, es wird getadelt (AoLdöopeiv), wer 
den eigenen Verwandten (oi idiot) eine solche Ehrung vorenthält”-. Die Lei- 
chenreden bestätigen also die These, daß Bestattung und Totengedenken in 
den Bereich der Familie beziehungsweise der Familienreligion gehórten. Bei 
den Verfassern der Reden des 4. Jahrhunderts—Ambrosius, Gregor von Na- 
zianz, Gregor von Nyssa—handelte es sich jedoch auch um Personen des óf- 
fentlichen kirchlichen Lebens, ausnahmslos Bischöfe in einflußreichen Posi- 
tionen. Und tatsächlich haben sie nicht nur nahestehende Verwandte mit sol- 
chen Reden bedacht, auch Leichenreden für Kaiser (Valentinian, Theodosius) 
und Mitglieder der kaiserlichen Familien sind erhalten geblieben”, was іп 
der Zeit vor Konstantin nicht denkbar gewesen wire. Offenbar spiegelt sich 
auch hier eine Vermischung der EinfluBbereiche der Funktionstráger der 
neuen Religion und denen des óffentlichen Lebens. Bemerkenswert ist dabei, 
daß Ambrosius und Gregor nicht zufällig gleichzeitig christliche Priester und 
Leichenredner waren (auch in früheren Zeiten bekleideten aristokratische 
Rómer im Laufe ihres Lebens priesterliche wie politische Amter); sie wurden 
vielmehr, wie dies vor allem bei Ambrosius evident ist, offenbar gerade we- 
gen ihrer kirchlichen Funktionen als Leichenredner ausgewählt. Die christli- 
che Predigt war eines der Spezifika des christlich-religiósen Alltags. Jetzt er- 
reicht sie einen vorher ungekannten Grad von Offentlichkeit, wie man etwa 
im umfangreichen Predigtwerk des Johannes Chrysostomus sehen kann. 
Wenn es jedoch usus wurde, daB christliche Bischófe und sicher auch Pres- 
byter Grab- und Leichenreden hielten, dann war damit ein Schritt in diejenige 
Richtung getan, die vermutlich ein Jahrhundert spáter zu liturgisch geregelten 


*9 Wie zum Beispiel die Erwähnung der Kleobis-Biton-Geschichte aus Hdt. 1,31 (s.o.). 

?! Allein in der verhältnismäßig kurzen Rede für Kaisarios finden sich mindestens 14 alt- 
testamentliche und 11 neutestamentliche Zitate. 
Gr. Naz., Or. 8,2. 
Ambr., Obit. Theod.; Gr. Nyss., Pulch. (für die Tochter des Kaisers Theodosius); Gr. 
Nyss., Placill. (für die Kaiserin Flacilla). Gr. Nyss. hielt auch eine Rede für den verstorbenen 
Bischof Meletius. 
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Bestattungsritualen unter der Leitung kirchlicher Autoritäten führte, wie sie 
in der zitierten ecclesiastica hierarchia dokumentiert sind. Die Leichenreden 
waren dafür vielleicht so etwas wie ein „Einfallstor“ im 4. Jahrhundert. 
Hochrangige christliche Autoritäten (Bischöfe) konnten ihr Predigtamt mit 
der überlieferten rituellen Tradition der orationes für Verstorbene verbinden, 
die zwar Konvention war, jedoch wenig mit den gefährlichen Mehrdeutig- 
keiten eines „heidnischen Rituals“ belastet war—wer dezidiert über christ- 
liche (Bibel-)Texte sprach, setzte sich kaum der Gefahr einer „рарапеп“ In- 
terpretation aus. 

Betrachtet man die Leichenreden als „Rituale“ im eingangs besprochenen 
Sinne, fállt dabei noch etwas anderes auf: Die Christianisierung ritueller pa- 
ganer Traditionen wie etwa der paganen Reinigungsrituale scheint mitunter 
schwierig beziehungsweise unmöglich gewesen zu sein, was bisweilen zur 
Aufgabe dieser Rituale führen mußte. Grund dafür war sicher vor allem das 
Fehlen eines Anknüpfungspunktes in christlicher Überlieferung. Bei den Lei- 
chenreden war die Situation jedoch anders. Inhaltlich konnte im AnschluB an 
die vorhandene apern-Tradition die christliche evoeßera thematisiert wer- 
den; so wurden zentrale Inhalte des christlichen Lebens mit dem paganen 
„Ritual“ der Grab- oder Bestattungsrede verbunden. Auch zur Verkündigung 
von Inhalten der biblischen Schriften waren diese Texte geeignet, wie wir ge- 
sehen haben. Als Protagonisten dieser Aktionen kamen deshalb ganz selbst- 
verständlich kirchliche Funktionsträger, Bischöfe und Presbyter in Frage, die 
in ihrem kirchlichen Amt tagtäglich mit christlicher öffentlicher Rede zu tun 
hatten, nämlich mit Homilien und Predigten. Uber dieses Predigtamt wurden 
diese Funktionstráger geradezu automatisch zu Protagonisten der Rituale, 
was in einigen der Reden ganz augenfällig 150%. Deshalb ist es nicht weiter 
verwunderlich, wenn christliche Autoritäten, nachdem sie durch ihre rhetori- 
schen Fähigkeiten und Funktionen in die Position des Leichenredners auch 
außerhalb des familialen Kontextes gekommen waren, in der folgenden Ent- 
wicklung auch bei den non-verbalen Ritualen eine Führungsrolle einzuneh- 
men begannen. Voraussetzung war freilich stets, daß eine christliche Prägung 
dieser Rituale möglich war oder bereits vorhandene christliche Riten, wie et- 
wa die Abendmahlsfeier, zu diesem Zweck eingesetzt werden konnten. 


"H Zum Beispiel in Gr. Naz., Or. 7,16f, oder in Ambr., Obit. Theod. 3. 
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3.3.5 Rituelles Totengedenken 


Unter dem Stichwort ,,rituelles Totengedenken“ läßt sich eine Vielzahl unter- 
schiedlicher Aktionen in der Antike zusammenfassen. Ihnen allen gemein ist 
eine gewisse zeitliche beziehungsweise ráumliche Distanz zu den Ritualen 
der eigentlichen Bestattung; insofern lieBen sich auch manche der Leichenre- 
den zu diesem Komplex zählen. 

Die Quellen berichten von der Form dieser Rituale relativ wenig. Offen- 
bar war es sehr wichtig, daß sie stattfanden, und auch das genaue Ausmaß 
des zeitlichen Abstands zu Tod oder Bestattung spielte eine besondere Rolle 
und wird deshalb sehr häufig erwähnt. Die paganen Quellen haben gezeigt, 
daß manche dieser Feiern aus diesem Grund mit Zahlwórtern benannt wur- 
den, so—neben den tpita—die ууата und rpunkóoTta beziehungsweise 
тріакадєс̧, Im Westen findet sich zum Beispiel die Bezeichnung quadra- 
gesima. Wie die rituellen Abläufe dabei genau aussahen, läßt sich nur indi- 
rekt erschlieBen—genaue Protokolle oder „liturgische“ Vorschriften existie- 
ren nicht. Ein zentraler Bestandteil war das Essen, dessen Rolle für die Ri- 
tuale sich in den Quellen gut verfolgen läßt und das eine wichtige Verbin- 
dungslinie zwischen paganen Ritualen und der Entwicklung erster eigenstän- 
diger christlicher Formen bildet. Zunáchst deshalb ein Wort zur Rolle des Es- 
sens im Totengedenken. 


Essen 

Es scheint einen unauflóslichen Zusammenhang zwischen Essen und Trauern 
zu geben. Kaum eine Kultur der Menschheit hat je auf das Essen verzichtet, 
wenn es darum ging, von einem Toten Abschied zu nehmen. Wie ich einlei- 
tend gezeigt habe, ist auch aus der Antike das Trost- und Trauermahl für die 
Hinterbliebenen, wie wir es bis heute kennen, überliefert. Das antike Juden- 
tum kannte diesen Leichenschmaus als feste Größe”, aus den paganen Voll- 
zügen ist uns neben dieser Feier noch eine weiter ausdifferenzierte Speise- 
kultur bekannt: Totenmähler in einem gewissen zeitlichen Abstand zum Tod 
sind in verschiedenen Formen aus dem antiken Griechenland und Kleinasien, 
aus Syrien, aus Rom und vor allem aus Nordafrika überliefert”. Selbst ein- 
fache alltágliche Libationsrituale konnten mitunter im Gedenken an Verstor- 


*5 Vgl. dazu Kap. 2.4 (s. z.B. IG 12[5],593,20). 

** 5. Кар. 233. ` 

"" S. Kap. 2.4 und 2.5. Ein kurzer Überblick über die Quellen aus christlicher Zeit findet 
sich auch bei Klauser (1974), S. 114-120. 


DER RITUELLE UMGANG MIT DEM TOD NACH CHRISTLICHEN QUELLEN 215 


508 


bene durchgeführt werden”. Vor allem aber gab es Gedenkmähler an fest- 


stehenden Daten, entweder in einem bestimmten Abstand zu Tod oder Ge- 
burtstag des Verstorbenen oder an bestimmten Festtagen. In Rom ragen zwei 
Feste besonders heraus, die parentalia und die lemuria; aus Griechenland 
sind mindestens ein Dutzend verschiedener Namen von Festen überliefert, an 
denen der Toten gedacht wurde. Einerseits haben wir es also mit einer Plura- 
lität von verschiedenen Formen, Anlässen und Daten zu tun, andererseits läßt 
diese Vielfalt eine breite Verankerung in der (paganen) Volksfrömmigkeit 
vermuten. Beides ist für die Bewertung der christlichen Quellen zu diesem 
Thema von Bedeutung. 


1. Die Übernahme des einfachen Leichenschmauses scheint sich für die Chri- 
sten einigermaßen unkompliziert gestaltet zu haben. Hinweise auf größere 
Konflikte gibt es nicht, allerdings fühlten sich die Kirchenväter immer wieder 
berufen, allgemeine ethische— zuweilen asketisch-rigoristisch formulier- 
te— Verhaltensweisen von ihren Mitchristen zu fordern, wann immer es um 
gemeinsame Mahlfeiern ging. 


Die Position des Clemens von Alexandrien, wie er sie zu Beginn des zweiten 
Buches seines TIuudaywyoc darlegt, kann hier als repräsentativ für die Einstel- 
lung vieler Kirchenväter des 3. und 4. Jahrhunderts gelten: Neben einer allge- 
meinen Ermahnung zur Mäßigung und Bescheidenheit ruft er dazu auf, sich 
diesen gesellschaftlichen Verpflichtungen nicht zu entziehen, aber auf die 
„Fallstricke der Tradition“ zu achten und sie als notwendiges Übel zu betrach- 
ten. Bei der Beteiligung an gemeinsamen Essen mit Nichtchristen sollen sich 
die Gläubigen durch besondere Tugendhaftigkeit auszeichnen”. 

Das Trepideıtvov im Sinne eines Trost- und Trauermahles nach der Bestat- 
tung wird ausdrücklich von Johannes Chrysostomus erwähnt, der auch seine 
tróstende Funktion konzediert. Er ruft jedoch dazu auf, die Trauer lieber durch 
geistliche Übungen (neXetäv тїї» TeXevrnv) und die Lehre von der Auferste- 
hung (oi тєрї тїс dvaoTdaoews Aóyot) zu verarbeiten’. 

Im lateinischen Westen spricht Tertullian bei einem Angriff auf die paga- 
nen Sakralopfer en passant vom silicernium, dem rómischen Aquivalent zum 


Tep(8eumvov?!': „Was tut ihr alles, die Götter zu ehren, was ihr nicht auch für 


"E Quellen und Lit. bei Dietrich Wachsmuth, Art. Totenkult, іп: KP 5, 1975, Sp. 922f. Ei- 
nen guten Einblick in die antike Speisekultur—und die christliche Auseinandersetzung mit 
ihr—bietet zuletzt Andrew McGowan, Ascetic Eucharists. Food and drink in early Christian ri- 
tual meals, Oxford 1999 (leider geht McGowan auf die Totenmahlproblematik erstaunlicherwei- 
se nicht náher ein). 

*9 Clem. AL, Paed. 2,1. 

©  Chrys., Oppugn. 2,8 (PG 47, Sp. 343). 

Eindeutige Angaben zu Zeitpunkt und Form des silicernium gibt es in den Quellen 
nicht. Die entsprechende Definition bei Festus (295) und eine Bemerkung bei Nonius Marcellus 
(De compendiosa doctrina 68), der es ausdrücklich mit dem Begriff zept Se muou gleichsetzt, 
legen diesen Schluß jedoch nahe. 
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eure Toten verwendet? Tempel hier wie dort, Altáre hier wie dort. Die gleiche 
Kleidung und Zeichen auf den Statuen; wie das Alter, wie die Kunst, wie das 
Gescháft des Toten war, so ist der Gott. Wie unterscheidet sich das silicernium 
von einem Festschmaus des Jupiter, ... der Leichenreiniger vom haruspex? 
Denn auch der haruspex kümmert sich um Tote'?'?, Auch Tertullian gibt jedoch 
keinen Anlaß für die Vermutung, daß von christlicher Seite Einwände gegen ei- 
ne Teilnahme an (christlichen) silicernia verbreitet gewesen wären. 


2. Komplizierter ist die Situation, betrachtet man die Überlieferung im Hin- 
blick auf die zahlreichen Totengedenkmähler. Vielleicht schon seit dem drit- 
ten, spätestens jedoch seit der Mitte des vierten Jahrhunderts gibt es eine 
Fülle von Berichten aus Nordafrika, Italien und Syrien, die darauf hindeuten, 
daß sich in diesen Gebieten eine eigene christliche Totenmahlkultur entwik- 
kelt hatte. Augustin sagt an einer Stelle ausdrücklich, daß Totenmähler nicht 
in allen Ländern gleichermaßen verbreitet seien’. Dies bezeugen auch die 
archäologischen Überreste dieser Rituale aus derselben Zeit. Insbesondere in 
nordafrikanischen Grabbezirken haben sich zahlreiche Speisetische und ande- 
re Reste von Totenmählern erhalten. Die Vorliebe für Mahlszenen in der Se- 
pulkralkunst, die auch Vertreter bei den Urhebern paganer Gräber und Sarko- 
phage der Kaiserzeit hat, muß ebenfalls in diesem Zusammenhang gesehen 
werden, wie Paul-Albert Février überzeugend nachgewiesen hat `. Bei den 
Totenmáhlern hat es vermutlich zunáchst eine Kontinuitát der paganen Tra- 
ditionen in christlichen Kreisen gegeben, die im 4. Jahrhundert zu Konflikten 


31! Quid omnino ad honorandos eos [= deos] facitis, quod non etiam mortuis uestris con- 


feratis? Aedes proinde, aras proinde. Idem habitus et insignia in statuis; ut aetas, ut ars, ut ne- 
gotium mortui fuit, ita deus est. Quo differt ab epulo Jouis silicernium ... ab haruspice pollinc- 
tor? Nam et haruspex mortuis apparet. Tert., Apol. 13,7 (CChr.SL 1, S. 111,27-32). Die Schürfe 
dieser Argumentation wird besonders deutlich, wenn man sich vor Augen hált, welch deutliche 
Grenze nach paganer Auffassung zwischen res sacrae und res religiosae, zwischen den Dingen 
öffentlichen Kultes und privaten Todes bestand. Es bestand in diesem Sinne auch ein großes ge- 
sellschaftliches Gefälle zwischen offiziellen Sehern (haruspices), die häufig aus angesehenen 
Familien kamen, und pollinctores, die sich aus Sklaven oder Freigelassenen rekrutierten (vgl. 
dig. lust. 14,3,5,8). Der Vergleich der rituellen Eingeweideschau der haruspices mit den Tätig- 
keiten eines gewöhnlichen Totengräbers ist deshalb hochgradig polemisch. S. dazu Werner Ei- 
senhut, Art. Haruspices, in: KP 2, 1975, Sp. 945-947; Latte (1992), S. 396f (allg. zu den Ла- 
ruspices auch Christa Frateantonio, Art. Haruspices II. A/B, in: DNP 2, 1998, Sp. 167f). 

335 Aug., Ciu. 8,27. 

514  Paul-Albert Février, (1990), S. 358-390. Vgl. auch Paul-Albert Février, Le culte des 
morts dans les communautes chrétiennes durant le iiiéme siécle, in: Atti del IX congresso inter- 
nazionale di archeologia christiana 1, Rom 1978, S. 211-274. Kritisch zur Position Févriers 
Gessel (1987), S. 560. In Févriers Sinne äußert sich auch Alfred Stuiber (1957), S. 120-136, der 
etliche bisher als Eucharistieszenen oder „Seligenspeisungen‘“ gedeutete Mahlszenen als Dar- 
stellungen des Totenmahles verstanden wissen will. Die Ergebnisse Févriers dürfen freilich 
nicht dazu verleiten, alle auf frühen christlichen Bildern dargestellten Mahlszenen gleich als 
Totenmahl zu interpretieren—genausowenig wie etwa die christologische Deutung (i х00с) von 
Fischmahldarstellungen inzwischen als überholt anzusehen ist (s. dazu Salome Zajadacz- 
Hastenrath/Matthias Exner, Art. Fisch I., їп: RDK 9, 1987f, Sp. 18-88). Das Mahl war eine der 
entscheidenden sozialen Aktionen des antiken Menschen und spielte zwangsläufig auch in der 
Kunst eine große Rolle, die deshalb nicht auf eine Funktion festgelegt werden darf. Vgl. dazu 
noch die ganz unterschiedlichen Beispiele bei Engemann (1988), S. 239-250. 
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und Zerwürfnissen in einigen Gemeinden geführt hat—und nicht zuletzt des- 


halb auch Teil der literarischen Überlieferung geworden ist, die uns als 


Quelle zur Verfügung steht", 


Abb. 15: Mahlszene (Fresko, Petrus und Marcellinus Katakombe, 
4. Jahrhundert)?" 


Zunächst jedoch zu den archäologischen Quellen. Wer römische Hypogäen 
oder die weitläufigen christlichen Katakomben besucht, den erwarten mitun- 
ter Orte, die für gesellige Mahlzeiten geeignet ѕсһеіпеп?!". Die ältesten Teile 


355 Die eindeutig christlichen Quellen vorkonstantinischer Zeit sind nicht besonders zahl- 
reich (s. die folgenden Anm.). Offenbar ist es erst im 4. Jh. zu einer Auseinandersetzung ge- 
kommen, die eine literarische Diskussion entfachte. Keinesfalls läßt sich aus der relativen Spär- 
lichkeit kritischer Stimmen auf ein generelles Verbot von Totenmählern schließen, wie es Heik- 
ki Kotila tut: ,, The traditional cult of the dead was strictly forbidden to Christians in the days of 
Cyprian, and for this reason was apparently exceptional and гаге“ (Kotila [1992], S. 62). Antike 
Quellen für diese These kann Kotila nicht benennen, und er selbst gibt an anderer Stelle zu, ,,for 
centuries, this ... custom had been part of popular piety. People had no intention at all of giving 
it up” (ebd., S. 65). 

" Dargestellt ist vermutlich ein Totengedenkmahl, u.U. auch—transzendenter ge- 
dacht—die Teilnahme des Verstorbenen an einem Totenmahl. Viele solcher Mahldarstellungen 
in der römischen Katakombenmalerei werden populärerweise immer wieder als Darstellungen 
des letzten Abendmahles gedeutet, eine Interpretation, gegen die bei diesem Beispiel bereits die 
Anzahl der Beteiligten spricht. 

37 So zum Beispiel der Eingang zur sog. spelunca magna in der Praetextuskatakombe 
(Grundriß bei Jastrzebowska [1981], S. 270, Abb. 19) oder das Hypogäum der Flavier in der 
Domitillakatakombe. Jastrzebowska lehnt die háufig vertretene Interpretation verschiedener 
unterirdischer Räume (capella greca, die Grabkrypta der Acilierregion in der Priscillakatakom- 
be und das Kammergrab „Ah“ der spelunca magna in der Praetextuskatakombe) als Totenmahl- 
räume aus praktischen Erwägungen ab (mangelnde Belüftung, Größe). Anders Francesco Tolot- 
D : cimitero di Priscilla, Amici delle catacombe 26, Vatikanstadt 1971, S. 154-161 und 258- 
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dieser Art stammen vermutlich aus dem frühen vierten Jahrhundert". Ähnli- 
ches gilt für manche überirdische Anlagen insbesondere in Nordafrika, die 
auch von Christen benutzt wurden. In diesen Grabstätten, christlichen wie 
paganen (die Unterscheidung ist nicht immer einfach), finden sich Einrich- 
tungen für ausgedehnte gemeinsame Mahlzeiten mit Speisebänken, Tischen, 
Waschbecken und Kochgelegenheiten. 


Ein besonders eindrucksvolles Beispiel ist von Mounir Bouchenaki mit der area 


von Tipasa Anfang der siebziger Jahre erschlossen worden. Hier ein Beispiel 
S19, 


aus dem Grabungsbericht 


“Л : 
} " 
C ^ 


Abb. 16: Grundriß der area von Tipasa: 1: Grabkammer; 2: Speiselager und 
Tisch (mit Becken) 


Weitere Beispiele finden sich auf Malta?" und in Italien, insbesondere in 


Rom??, Die 1915 gemachte Entdeckung eines Trikliakomplexes unter der heu- 
tigen Kirche S. Sebastiano in Rom war der Anlaß für die erste wissenschaftli- 
che Diskussion der christlichen Totenmähler, wie sie sich übersichtlich in den 
Arbeiten Theodor Klausers widerspiegelt. Neu aufgegriffen wurde diese Dis- 
kussion wieder von Elisabeth Jastrzebowska (1981), die diese Anlage mit ähn- 
lichen Ausgrabungen in Ostia und Rom vergleicht. 

Auch im Osten hat es offenbar Grabanlagen gegeben, die ausreichend 
Raum für solche Mahlfeiern boten und in denen sich (trauernde) Menschen ein- 


355 So mit guten Gründen Klauser (1974), S. 116, u. a. gegen Paul Styger (1918), S. 58-60. 
Die Wandmalereien stellen häufig Mahlszenen dar, wobei die Deutungen dieser Mahlszenen in 
der Lit. auseinandergehen. Neben tatsächlichen Totenmahldarstellungen, um die es sich zwei- 
fellos bei einigen Bildern handelt, wurde zuweilen sicher auch das letzte Abendmahl wiederge- 
geben. Vgl. dazu Kap. 3.3.1.2 und 3.3.5.1; Jastrzebowska (1981), S. 194-204. 

3?  Abb.: Mounir Bouchenaki, Fouilles de la nécropole occidentale de Tipasa (1968-1972), 
Algier 1975, Fig. 6. Vgl. auch ders., Nouvelle inscription de Tipasa (Maurétanie césarienne), in: 
MDAIR 81 (1974), S. 301-311. 

"H Erich Becker, Malta sotteranea, Straßburg 1913, S. 112-121. Dort auch ein Überblick 
über weitere Grabstätten mit ähnlichen Einrichtungen. 

?! S. dazu neben Klauser (1971) Ejnar Dyggve, Probleme des altchristlichen Kultbaus. 
Einige archäologisch begründete Gesichtspunkte zu Grabkult und Kirchenbau, in: ZKG 59 
(1940), S. 106; Orazio Marucchi, Il simbolismo della cattedra, in: RivAC 6 (1929), S. 359-367. 
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zelnen Berichten zufolge sogar über längere Zeiträume aufhielten™. 


Bei einigen Gräbern der römischen Katakomben finden sich Vorrichtungen 
zur Aufnahme von—in der Regel wohl fliissigen—Speisen: Teller, schalen- 
ühnliche Vertiefungen bis hin zu Libationsróhren, die ein EingieBen von 
Flüssigkeiten in das Grab beziehungsweise den Sarkophag erlaubten”. 


Eine weitere Besonderheit sind die oben bereits erwähnten steinernen und 
marmornen Stühle beziehungsweise Sessel, die sogenannten ka0é8pat. Einen 
guten Überblick über diese monumentalen Zeugen gibt nach wie vor Theodor 
Klausers Monographie „Die Cathedra im Totenkult der heidnischen und christ- 
lichen Antike“ von 1927 (eine ergänzte 2. Aufl. erschien 1971, danach im fol- 
genden zitiert). Neben den zahlreichen erhalten gebliebenen kudeöpuı erfaßt 
Klauser auch deren bildliche Darstellungen auf Vasen und Lekythen. 


Abb. 17: Coemeterium Maius, Via Nomentana, Rom, mit Kathedra™ 


52 Canones Basilii 31; Juln., Contra Galilaeos Frg. 81 (ed. Emanuela Masaracchia, Rom 
1990, S. 175,6f); Chrys., Ad Demetrium de compunctione 1,9. Vgl. Kap. 3.2.1. 

33 Detaillierte Beschreibungen (mit einem Katalog der „Totenspeisetische“ der römischen 
Katakomben) bei von Schneider (1927), S. 287-301; vgl. auch R. E. M. Wheeler (1929), S. 1-7; 
ein besonders aufwendiges Beispiel (Libationsróhre und Sarkophag mit eingefaBtem Metallsieb 
über dem Mund des Toten) findet sich in der rómischen Militürkolonie Timgad, einer Hochburg 
der Donatisten. Besprochen bei Marrou (1949), S. 193-203. 

54 Abb. aus: Frederick van der Meer/Christine Mohrmann (Hg.), Bildatlas der frühchrist- 
lichen Welt, Gütersloh 1959, S. 49. 
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Die Vielfalt der neuzeitlichen Deutungen dieser archáologischen Zeugen” 
ist ein deutliches Indiz für die Unsicherheiten, die der monumentale Befund 
zwangsläufig hinterläßt. Sicher scheint danach zumindest, daß es sich hier 
um Hinterlassenschaften von Feiern an den Gräbern handelt, bei denen Spei- 
sen eine Rolle spielten. Die bildlichen Darstellungen weisen ebenfalls auf 
gemeinschaftliche Mahlfeiern hin. 

Ablauf und Inhalt dieser Feiern werden durch eine Verknüpfung mit den 


Aussagen der literarischen Quellen transparenter, zu denen zunächst eine 


526 


Vorbemerkung angebracht ist“. Bei den Ritualen, die in den im folgenden 


angeführten Texten erwähnt werden, geht es um Trauerfeiern, um Totenge- 
dächtnismähler, um Märtyrerverehrung, um Totenopfer und um Familienfei- 
ern. Diese sehr verschiedenen Aspekte sind nicht immer genau zu trennen, 
teilweise vermischten sie sich in den Ritualen, teilweise handelt es sich um 
Verschiebungen zu verschiedenen Zeiten. Vieles weist etwa darauf hin, daß 
die Märtyrerverehrung ihren Ursprung in gewöhnlichen Totengedenkfeiern 
hatte”. Es ist deshalb sinnvoll, diese Aktionen gemeinsam zu betrachten. 

Der vielleicht älteste Text, in dem von einer christlichen Gedenkfeier am 
Grab eines Verstorbenen berichtet wird, ist in den apokryphen Johannesakten 


erhalten geblieben? ?8 Dabei wird auch von einem Mahl berichtet: 


525 Урі. dazu den Überblick bei Stuiber (1957), S. 120-136. 

56 Einen ausführlichen Versuch einer parallelen Auswertung archáologischer und literari- 
scher Quellen hat Victor Saxer vorgelegt. Es geht ihm dabei vor allem darum, seine auch in an- 
deren Publikationen überzeugend vertretene Entstehung des Mürtyrerkultes aus dem Totenge- 
denken nachzuweisen: Victor Saxer, Morts martyrs reliques en Afrique Chrétienne aux premiers 
siècles. Les témoignages de Tertullien, Cyprien et Augustin à la lumière de l'archéologie afri- 
caine, Paris 1980. 

37 Zu dieser These noch Victor Saxer, Mort et culte des morts à partir de l'archeologie et 
de la liturgie d'Afrique dans l’œuvre de saint Augustin, іп: Aug. 18 (1978), S. 219-228; ders., 
Culto dei morti, in: DPAC 2 (1984), S. 2303-2306; ders., Die Ursprünge des Märtyrerkultes in 
Africa, in: RQ 79 (1984), S. 1-11. Vgl. auBerdem schon etwa Joseph A. Jungmann, The early 
liturgy to the time of Gregory the Great, LiSt 12, Notre Dame 1959/London 1960, S. 184-187. 
Einen guten Überblick über die Entwicklung des nordafrikanischen Märtyrerkultes bietet zudem 
William H.C. Frend, The North African cult of martyrs, From apocalyptic to hero- worship, in: 
Theodor Klauser u.a. (Hg.), Jenseitsvorstellungen in Antike und Christentum. Gedenkschrift für 
Alfred Stuiber, JAC.E 9, 2. Aufl. Münster 1988, S. 154-167. 

?*  Datierung und Lokalisierung dieses Textes sind nach wie vor schwierig. Freistedt ging 
noch davon aus, daß er mit diesem Text „einen Beleg dafür [in der Hand hatte], daß man um 
150-180 n. Chr. in Kleinasien die Sitte kannte, am dritten Tage nach einem Todesfalle, der zu- 
gleich der dritte Tag nach der Bestattung war, am Grabe des Gestorbenen zusammenzukommen, 
um 'das Brot zu brechen'." Freistedt (1928), S. 2. Die áuBere Bezeugung gibt für diese Fest- 
stellung keine sicheren Hinweise. Knut Schäferdiek (NTApo* II, S. 143) nimmt deshalb erst das 
3. Jahrhundert als Abfassungszeit an; allerdings sind die Johannesakten mit groBer Wahrschein- 
lichkeit älter als die Thomasakten, die heute ebenfalls sicher nicht vor das dritte Jahrhundert da- 
tiert werden können. Für eine präzisere Lokalisierung (Kleinasien/Syrien?) scheint es nach wie 
vor keine restlos überzeugenden Anhaltspunkte zu geben (vgl. zur Diskussion Robert McLach- 
lan Wilson, Art. Apokryphen II, in: TRE 3, 1978, S. 343-348, dort weitere Lit.). 
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Am folgenden Tag ging Johannes mit Andronikos und den Brüdern bei Tages- 
anbruch zum Grab—darin war Drusiana den dritten Tag—damit wir dort das 
Brot bráchen??, 


Der Inhalt der Feier wird mit dprov kAdeiv beschrieben, was zunächst ein- 
fach „das Brot brechen“ heißt” 
rence to the commemoration of the departed in the eucharist“ verstanden?! 
In den Johannesakten wird später tatsächlich eine evxaptotia an demselben 
Grab ausdrücklich erwähnt”, allerdings nicht als Feier des „dritten Tages“, 
die in der Erzählung nämlich gar nicht stattfindet: Statt dessen wird die Lei- 
che der erwähnten Drusiana wieder zum Leben erweckt. Anschließend gibt es 
eine Feier zum Dank für die erfolgreiche Totenauferweckung an jenem Ort. 
Diese Dankesfeier wird mit einer Abendmahlsfeier verbunden, mit Brotbre- 
chen und eucharistischem Gebet—ein regelrechtes Totengedenkmahl in anti- 
kem Sinne ist dies jedoch nicht, und der Schluß auf eine regelmäßige rituelle 
Praxis ist an dieser Stelle alles andere als zwingend. Dennoch ist die Nähe 
zwischen der Gedenkfeier am dritten Tag und der Feier mit eucharistischem 
Gebet am Grab bemerkenswert. Offensichtlich war der Ort des Todes—für 


. Diese Formel wurde als „Ше earliest refe- 


viele antike Menschen, wie wir gesehen haben, Ort kultischer Unrein- 
heit” kein Hindernis für den Erzáhler, die Feier eines Abendmahles dort 
stattfinden zu lassen. 

Ein weiterer Text ähnlichen Alters ist der Bericht des Martyriums Poly- 
karps, der vermutlich kurz nach seinem Tod (zwischen 155 und 177) verfaßt 
wurde. Hier wird ein jährliches Totengedenken erwähnt, ohne daß über Form 
und Inhalt dieser Feier Näheres mitgeteilt wird: 


So bekamen wir später seine Gebeine, die edler als Edelsteine und kostbarer als 
Gold sind, und bestatteten sie, wo es angemessen war. Dort wird uns der Herr 
gestatten, nach Móglichkeit in Jubel und Freude zusammenzukommen und den 
Tag seines Martyriums zu feiern, als Erinnerung an diejenigen, die bereits ge- 


529 


Ty бё єє Tiuépa о lwavvns dpa тф "Av6povikw Kal Toig абєАфоїс EE Ewhtvic 
mapayiveraı eic TO uvüua - трітпу nuépav ёҳоботс тўс Apovotavi|c-OTQc Oprou 
KAdowpev éke. ActJoh 72 (CChr.SA 1, S. 267,1-3). 

$9 Vgl. Mt 14,19par; 26,26parr; Lk 24,30.35; Act 2,42.46; 20,7.11; 27,35; IKor 10,16; 
22,24. Dieser Begriff findet sich als Bezeichnung für die Abendmahlsfeier auch etwa in den 
ActThom (29, griech. 121) und in AcUoh 109. 

3! бо Kotila (1992), S. 46; vgl. Freistedt (1928), S. 1 und Johannes Quasten, Patrology 1: 
the beginnings of patristic literature, 2. Aufl. Westminster 1988, S. 136. 

3? Kai табта el TOV o la vvnc Eeugdnevog каї Aaßwv dptov ékópioev eic TO 
шийна KAdoa kai єтє"... каї eUtdáguevoc ойтшс Kai So&doac E£ijeı ToU рийратос, 
Koivüvrcac тої с dBeAboic тас тўс то) Kuplov ebxapıcriac („Als ег dies sagte, betete Jo- 
hannes, nahm ein Brot und brachte es zum Grab, um es zu brechen, und sprach ... Als er so ge- 
betet und [Gott] gepriesen hatte, verließ er das Grab und ließ alle Brüder an der Eucharistie des 
Herrn teilnehmen", ActJoh Sat CChr.SA 1, S. 291,1-293,1f). 

33 $. Kap. 32.1. 
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kampft haben, und als Übung und Zurüstung für diejenigen, denen es bevor- 
steht’. 


AnschlieBend folgt eine genaue Angabe der Todesstunde (23. Februar, achte 
Stunde), zu der die jährliche Feier offenbar abzuhalten sein sollte (21,1). 

Ein lebendigeres Bild vermittelt ein Abschnitt aus Augustins Confessiones, in 
dem seine Mutter Speisen zu den Gräbern der sancti tragen möchte, um dort 


an einem Totenmahl teilzunehmen: 


Als sie, wie es in Afrika üblich war, zu den Grabstätten der Heiligen (sancti?) 


Mehlbrei, Brot und unvermischten Wein tragen wollte, aber vom Türhüter zu- 
rückgewiesen wurde, hieB sie, als sie erfuhr, der Bischof habe dies verboten, 
dieses Gebot so fromm und gehorsam willkommen, so daf ich mich selbst 
wunderte ... Als sie daher erfuhr, von dem hochberühmten Prediger und Prie- 
ster der Frómmigkeit sei vorgeschrieben worden, es nicht zu tun, für alle, auch 
für die, die es sonst nüchtern machten, damit den Unmäßigen keine Gelegenheit 
gegeben werde, sich zu berauschen, aber auch aus der Erwägung, daß derartige 
Feiern ganz áhnlich den parentalia des Aberglaubens der Heiden seien, so ent- 
hielt sie sich mit größter Selbstverständlichkeit””*. 


Bemerkenswert ist der Vergleich zu den paganen parentalia, die ich oben be- 


537 


reits erwähnt habe" '. Dieser Hinweis läßt Form und Gestalt dieser Feiern er- 


ahnen; man wird sie sich laut Augustin tatsächlich sehr ähnlich vorstellen 
dürfen. 

Für Gregor von Nazianz ist das jährliche Totengedenken mit „Geschen- 
ken“ für den Verstorbenen gängige Praxis; er kommentiert die offenbar 


%4 Ортис TE Пиєїс UoTepov dveAóuevot TA тішіотєра Хідши TroAUTEAwY kai бок‹цо- 


тєра отёр xpvolov бота афтоб атєӨёнєба, бпою kai dkoAovOóv nv. év0a шс буматбу 
"uiv ouvayouevos Ev аууамаєє kai xap парббєї ó коріос émiTeAeiv THY ToU paprv- 
piov аўтой йиєрам yevéOX ov, eic TE THY TOv mponQAnkóTov pvýunv Kal TOv HEAAOVTWV 
dcknoiv тє kai ёторасіау. MartPol. 18,2f (Text zit. nach Andreas Lindemann/Henning 
Paulsen, Die Apostolischen Vater auf der Grundlage der Ausgaben von Franz Xaver Funk/Karl 
Bihlmeyer und Molly Whitaker, Tübingen 1992, S. 280,4-10). 

535 Die Vokabel sancti hat іп der Rezeption dieses Abschnittes nicht immer zur Klarheit 
beigetragen. Dieser Plural begegnet bei Augustin nicht háufig genug, um ihn mit Bestimmtheit 
als terminus technicus für „Märtyrer“ interpretieren zu dürfen, auch wenn dies zweifellos eine 
mögliche Lesart ist. Insbesondere bei den griechischen Kirchenvätern meint das griechische 
Aquivalent äyıoı sehr häufig einfach „zur Gemeinschaft der Gläubigen/Reinen Gehörende“ 
(Zahlreiche Beispiele etwa bei Dólger [1922], S. 180-183). Zur Zeit Augustins begegnet auch 
immer mehr eine Verwendung des Begriffes im Sinne von ,,verstorbene Christen“ (so technisch 
zum Beispiel bei Kyrill von Alexandria). Es muß deshalb offen bleiben, ob es sich bei der Feier, 
an der Monnica teilnehmen wollte, um ein ,,Mürtyrerfest" oder um ein Totenmahl für ei- 
nen— vielleicht besonders ausgezeichneten— Christen gehandelt hat. Zur Ähnlichkeit beider 
Feiern s. die o.g. Schriften Victor Saxers. 

95 Itaque сит ad memorias sanctorum, sicut in Africa solebat, pultes et panem et merum 
attulisset atque ab ostiario prohiberetur; ubi hoc episcopum vetuisse cognovit, tam pie atque 
obedienter amplexa est, ut ipse mirarer ... Itaque ubi comperit a praeclaro praedicatore atque 
antistite pietatis praeceptum esse ista non fieri nec ab eis qui sobrie facerent, ne ulla occasio se 
ingurgitandi daretur ebriosis, et quia illa quasi parentalia superstitioni gentilium essent simil- 
lima, abstinuit se libentissime (Aug., Conf. 6,2; Chr.SL 27, S. 74,1-21; Übers. nach Alfred 
Hoffmann, BKV 18, S. 106f). 

3 S.Kap.2.5. 
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selbstverstándlichen Speise- und Trankopfer in der Grabrede auf seinen Bru- 
der Kaisarios folgendermaBen: 


Nicht brauche ich all die Trankopfer und Spenden, die Kränze und frischen 
Blumen, durch welche man die Verstorbenen ehrte, nicht der Vernunft, sondern 
vielmehr vererbter Sitte und unverstándiger Trauer folgend. Mein Geschenk ist 
das Wort, welches vielleicht auch in der Zukunft sich erhält, sich ständig fort- 
pflanzend und den Hingeschiedenen nicht vóllig verabschiedend, und welches 
dafür sorgt, daß der Name des Gelehrten immer im Gehör und im Gedächtnis 
bleibt und das Bild des Ersehnten lebhafter zeichnet, als es Gemálde tun kón- 
nen. Darin besteht unser Geschenk. Ist es auch klein und würde dir noch mehr 
gebühren, so ist doch das, was wir unseren Kráften entsprechend bieten, Gott 
wohlgefällig. Zu dem Geschenk, das wir geben, fügen wir aber später noch an- 
dere, denn jährlich wollen wir Hinterbliebenen dich ehren und deiner geden- 
ken"? 


Gregor fordert also eine Modifikation der—in seinem Umfeld offenbar gän- 
gigen—überlieferten Formen des Totengedenkens mit Blumen und To- 
tenspeisungen durch das „Geschenk“ des Aóyoc ; dabei billigt er jedoch das 
regelmäßige Zusammenkommen zu Totengedenkfeiern durchaus. Dies zeigt 
auch, daß es zumindest bei Gregor noch keine festen gottesdienstlichen For- 
men im engeren Sinne gegeben hat, die die traditionellen Privatfeiern bereits 
ganz ersetzt hatten. Eine solche Entwicklung hat, wie wir gesehen haben, 
vermutlich nicht wesentlich vor der Zeit Augustins eingesetzt, was man bei 
der Analyse älterer Quellen unbedingt im Auge behalten muß”. Interessant 
ist in diesem Zusammenhang eine weitere liturgiegeschichtliche bedeutsame 
Quelle, deren Überlieferung jedoch wieder einmal mit zahlreichen Schwie- 
rigkeiten belastet ist: die sogenannten Canones Hippolyti (erhalten ist ein 
arabischer Text, der offenbar aus einer koptischen Vorlage übersetzt wurde, 
die wiederum auf ein griechisches Original zurückgehen dürfte. Hier ein 


Ausschnitt aus der Übersetzung Wilhelm Riedels, die eine Überarbeitung der 
älteren Übersetzungen Hanebergs und Vielhabers ist’): 


5E Kai боа бій хош» тє kai drapyuárov й oTeupáTov TE kai dvOéwy veoópémTuv 


ahootovvTat тойс атєлӨбитас dvOpwrouc, ибро патріш н@ААо» Kai аХоуїа tdBouc 9 
Aöyw SovrEvovtec. Tò 8 épóv SWpov Aóyoc, 6 Taxa kai ó PEAAWY UTOANWETAL xpóvoc 
dei KIVOHEVOV Kal OUK ¿ðv eic TO TavreAéc dmeA0eiv TOV év0év8e ueraxoprjioavra, фу- 
Adooov бё del kai dkoaic Kal фихаїс TOV Tipwpevov, Kai mtvákov évapyeoTépav трот\- 
0cic Thy єїкдуа ToU подоџрёроу. Та рёу оди пар’ пифи тоафта` el è ікрі kai тїс 
dt(ac Хатто, kai Gew biAov TO катӣ Ölvanıv. Kai та pev amodedwKapev, rà бё 
Swowpev, Ta ÖL’ ETOUG просфєроутєс тїнас тє kai prac, ot ye TH Віш mepuleumópe- 
vot. Gr. Naz., Or. 7,16 und 7,17 (SCA 405, S. 220; Ubers. Philipp Haeuser, BKV 59, S. 224). 

$9 бо steht zu Beginn der erwähnten Untersuchung Emil Freistedts (1928) die Vorstellung 
einer gottesdienstlichen Feier, wie sie aus den mittelalterlichen Totengedächtnismessen bekannt 
ist; dieses anfángliche Bild korrigiert er zwar dort, wo die Quellen es geboten erscheinen lassen, 
ohne daß das Interesse an seiner eigentlichen Fragestellung—der Beziehung zur Entwicklung 
von Jenseitsglauben und Eschatologie—jedoch Raum für eine gründlichere Untersuchung läßt. 

In: TU 6, Heft 4, Leipzig 1891. 
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Wenn eine dvdAnyubtc stattfindet, welche man für die Gestorbenen veran- 
staltet, so sollen sie erst an den Mysterien kommunizieren, ehe sie sich set- 
zen; aber nicht am Sonntage. Nach dem Opfer soll man ihnen Brot geben, 
welches ... gebrochen ist, bevor sie sich setzen. Kein Katechumen soll bei 
den kuptakóc -Máhlern bei ihnen sitzen. Sie sollen sich satt essen und trin- 
ken, aber nicht zur Trunkenheit, sondern in Ruhe, unter Lobpreisung Got- 
tes“, 


Hans Lietzmann hat in seiner einflußreichen Arbeit über „Messe und Her- 
renmahl“ auf der Grundlage dieses Textes die These von der „Analogie“ zwi- 
schen Agapefeier und Totenmahl vetreten”-. Der zitierte Abschnitt ist offen- 
bar bemüht, den Totengedenkmählern einen dezidiert christlichen Charakter 
zu geben, indem eine eucharistische Feier mit diesem Anlaß verbunden wird. 
Schon in der oben zitierte Passage aus den Confessiones will Augustin die 
christlichen Gedenkfeiern denen der Nichtchristen nurmehr als „äußerst ähn- 
lich“ (simillimus) sehen. Auch der Bischof von Salamis, Epiphanius (gestor- 
ben wohl 403), ist um eine deutliche Unterscheidung bemüht: 


Die Heiden andererseits, die die Auferstehung als solche ganz und gar leugnen, 
widerlegen sich selbst, wenn sie Essen und Trinken an den sogenannten öffent- 
lichen Tagen zu den Gräbern der Toten bringen. Sie machen aus den Speisen 
ein Brandopfer und gießen den Wein als Trankopfer aus, wodurch sie doch si- 
cher den Toten nichts nützen, sich selbst aber vielmehr schaden. Jedoch eben 


durch diese Gewohnheit werden sie gezwungen, die Auferstehung der Toten zu 


bekennen”. 


Epiphanius möchte die Gedenkfeiern an den Gräbern mit Speise- und Trank- 
opfern also bereits als eine ganz pagane ,,Angewohnheit“ (ouvndeLa) be- 
trachten, die die Überlegenheit des christlichen Auferstehungsglaubens ver- 
deutlicht—in einer Zeit, als diese Feiern in vielen christlichen Gemeinden, 
zumindest im Westen, noch ganz alltäglich waren. 


541 Riedel (1900/1968), S. 221f. Auch in der Didascalia apostolorum 26 wird eine solche 
Gedenkfeier mit „Gebeten und Opfern“ erwähnt. 

„Die Canones Hippolyti, die im wesentlichen ein Auszug aus der Kirchenordnung Hip- 
polyts sind, bringen die Anordnungen für die Agape in erheblich anderer Form. Es wird unter- 
schieden zwischen der Agape, welche als kuptaxov Seitvov begangen wird, und dem Erinne- 
rungsmahl für Verstorbene ... Bei Beginn der Agape wird den Teilnehmern die Eucharistie ge- 
reicht. Der Bischof betet für die Gäste wie für den Gastgeber. Die Feier schließt mit Psalmenge- 
sang. Ganz analog verläuft das Gedächtnismahl für Verstorbene: nur daß solche nicht an Sonn- 
tagen abgehalten werden dürfen. Zu Beginn empfangen die Teilnehmer stehend die Eucharistie 
und zwar offenbar in beiderlei Gestalt (‚die Mysterien‘). Danach wird das ‚Exorcismusbrot‘ ge- 
segnet und gebrochen und unter sie verteilt; sie nehmen nun Platz, und die Mahlzeit beginnt und 
wird in guter Ordnung zu Ende geführt werden". Hans Lietzmann, Messe und Herrenmahl. Eine 
Studie zur Geschichte der Liturgie, 3. Aufl. Berlin 1955 (Nachdr. Berlin 1967), S. 199f. 

з "EAAnves 8€ таму éMéyxovrai «oi» TO паи тйс dvaoTdoews dpvounevor dmodé- 
роутєс «yàp» eic rà рипрата Врората тє Kal mópara Ev таїс mav6roic калоонёуа\с 
пиєраїс OdoKavTovat HEV rà ёбёсната oTév80ovoi 8€ Tove otvouc, un8év EV тойс ve- 
кройс шфеХофутєс єаютойс бё ралоу Bdmrourec. "Af: dvayKdCovTat то тўс ounie! - 
ас ópoAoyeiv Thy Tv vekpàv dvaoracıv. Epiph., Anc. 86,4f (GCS 25, S. 106,17-23). 
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Die Daten des Totengedenkens 
Die genauen Daten des Totengedenkens sind nicht zuletzt angesichts der 
oben beschriebenen neueren individualpsychologischen und kulturanthropo- 
logischen Erkenntnisse von besonderem Interesse. Die in den paganen Tradi- 
tionen beobachteten Daten korrespondieren, wie wir gesehen haben, grob mit 
den in diesen Forschungen behandelten Trauerphasen™. Deshalb lohnt es 
sich, kurz zu bedenken, welche Daten des Totengedenkens in den christlichen 
antiken Texten genannt werden. 

Emil Freistedt hat sich in seiner Arbeit über die christlichen Totenge- 
denktage in Antike und frühem Mittelalter sehr ausführlich mit der Festle- 
gung des Zeitpunktes der Gedenkrituale beschäftigt. Er weist Totenge- 


denkfeiern am 3., 7., 8., 9., 12., 14., 30., 40. und am Jahrestag des Todes 


h^ 4$ 


nach ^ und versucht, lokale Unterschiede zu systematisieren. 


Mit einer doch erheblichen Unsicherheit, die die Quellen nicht beseitigen kón- 
nen, läßt sich aus Freistedts Arbeit folgendes Ergebnis wiedergeben: Am ehe- 
sten trifft sein Bild wohl im 5. bis 8. Jahrhundert zu. Danach weisen die Quel- 
len aus dem Bereich der griechischen und der griechisch-syrischen Kirche auf 
Gedenkfeiern am 3., am 9., am 40. und am Jahrestag des Todes hin. In der palä- 
stinischen und der armenischen Kirche wurde vielleicht der siebte statt des 
neunten Tages gefeiert. Aus Ägypten sind „zwei Reihen von Totengedächtni- 
stagen'?*' überliefert, einmal mit Feiern am 3., am 9. und am 40. Tag und ein- 
mal am 3., am 9., und am 30. Tag, auch vom 12. und 14. Tag ist die Rede™. 
Auch in Syrien ist nach Freistedt der 30. Tag bekannt. Im Westen trifft Freistedt 
auf Feiern am 3., 7. und/oder 9. und am 30. (Rom), am 3., am 7., am 30. (Galli- 
en), am 3., am 7. und am 9., am 30. (Britannien), am 7. und am 40. (Mailand) 
und am 3. und am 7. (Nordafrika? 


Freistedts Analyse setzt ein Bild der Alten Kirche voraus, nach dem es ein- 
heitliche liturgische Regelungen gab, die für die jeweilige Kirche eines 
„Landes“ allgemeine Verbindlichkeit besaßen. Dies ist die Grundlage für die 
Annahme von „den Totengedenktagen in Gallien“ etc. Tatsächlich haben wir 
nur isolierte Aussagen einzelner Quellen, deren Datierung und Lokalisierung 
häufig unsicherer ist, als Freistedt annimmt. Darüber hinaus ist gerade bei 
den angegebenen Zahlen noch mit sekundären Veränderungen zu rechnen, 


94^ Vgl. Kap. 2.1, 2.3, 2.4 und 2.5, insbesondere die Erkenntnisse Sundermeiers und Spie- 
gels. 

95  Freistedt (1928). 

5% Die früher gängige Auffassung von der Berechnung ab dem Bestattungszeitpunkt hat 
Freistedt für zahlreiche Quellen überzeugend widerlegen kónnen. S. dazu auch Kap. 2.4. 

?! Ebd., S. 21. Freistedt lokalisiert die erste Reihe in Ober-, die zweite in Unterägypten. 

*5 Canones Basilii 31, zit. bei Riedel (1900/1968), S. 248. 

59  Freistedt (1928), S. 27-52. 
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mit denen der Text an die Situation der Gemeinde angeglichen wurde, in der 
er überliefert, abgeschrieben oder übersetzt wurde. Ein Beispiel mag dies 
verdeutlichen: 


Die Datierung der Totengedenktage in den überlieferten Handschriften der 
Apostolischen Konstitutionen ist nicht einheitlich. Gefeiert werden soll der 3., 
der 9. und der 30., nach anderer Lesart der 40. Тар? Vor allem in der Frage 
des 30. beziehungsweise des 40. Tages sind die Zeugen uneinig (тріако- 
oTá/recoapakoo Tá"). Angesichts der Erwähnung des 30. Tages in Num 20,29 
und Dtn 34,8, auf die der Text anspricht, lage die Konjektur eines exegetisch 
bewanderten Abschreibers nahe””. Vermutlich dokumentieren diese Differen- 
zen jedoch auch Unterschiede in der gemeindlichen Praxis, wie sie von anderen 
Quellen bestätigt werden. 


In der Begründung der Daten des Totengedenkens zeigen manche Quellen 
übereinstimmende Argumentationen: 


Ambrosius hielt eine oratio für Kaiser Theodosius am 40. Tag nach dessen Tod, 
in der er auf diese Datierung ausführlich zu sprechen kommt. In seinen Ausfüh- 
rungen wird ein Konflikt zwischen Befürwortern von Gedenkfeiern am 3. und 
30. und Vertretern von Feiern am 7. und 40. Tag deutlich. Die Pluralitát der 
Trauerzeiten im Alten Testament liefert ihm die Begründung für eine Vertret- 
barkeit beider Ansichten: 

„Nun feiern wir den 40. (Tag) mit dem am heiligen Altar stehenden 
Princeps Honorius. Denn wie der heilige Joseph für seinen Vater Jakob vierzig 
Tage lang die Bestattung(sriten) dargebracht hat, so hat er auch hier dem Vater 
Theodosius das Angemessene erwiesen. Wenn nun die einen den dritten und 
30. Tag, andere den siebten und 40. Tag zu beachten pflegen, so wollen wir be- 
trachten, was die Schrift lehrt. ‘Nach dem Tode Jakobs befahl Joseph’, so heißt 
es, 'den Bestattungsdienern, ihn zu bestatten. Und die Bestatter bestatteten Isra- 
el. Und volle 40 Tage vergingen darüber; denn so viele Tage zählt die Bestat- 
tung. Und Ägypten betrauerte ihn 70 Tage’***. Diese Feier ist nun zu beobach- 
ten, wie sie die Schrift vorschreibt. Doch steht auch geschrieben im Buch Deu- 
teronomium: 'Die Sóhne Israels beweinten Moses 30 Tage, und die Tage der 
Trauer wurden damit beendet’. Aus beidem folglich läßt sich für die Beach- 


59 "іе von Tattam herausgegebene koptische Fassung des achten Kapitels enthält die Rei- 


he 3., 7. und 30. Tag. Text bei: H. Tattam (Hg.), The apostolical constitutions or canons of the 
Apostles in coptic with an English translation, London 1848, S. 146f (die Ausgabe enthält neben 
einer überarbeiteten und gekürzten koptischen Fassung von Kap. 8 der Const. app. die sog. ca- 
nones apostolorum und eine Version [die sog. ,,Agyptische Kirchenordnung"] des seit Eduard 
Schwartz und Richard Hugh Connolly allgemein als traditio apostolica bezeichneten Textes). 
Vgl. dazu vgl. Eduard Schwartz, Uber die pseudoapostolischen Kirchenordnungen, Schriften der 
wissenschaftlichen Gesellschaft in Straßburg 6, Straßburg 1910 = in: ders., GS 5, Berlin 1963, 
S. 192-273; Richard Hugh Connolly, The so-called Egyptian church order, 1916. 

" Nach Marcel Metzger (SC 336, S. 260) bezeugen die wichtigen Handschriften Var. gr. 
1506 und Vat. gr. 2089 тріакоста ebenso wie verschiedene Epitomen (auch das fragmentum 
Veronese bezeugt tricensima), die der Gruppe Н und M bezeugen dagegen тєссаракоста. 
Metzger entscheidet sich vor diesem Hintergrund in seiner Ausgabe für тракоста als ur- 
sprünglichere Fassung. 

57 Für den siebten Tag fällt eine Erklärung schwieriger, vielleicht wird hier Bezug auf die 
Schöpfungsordnung (vgl. Gen I) genommen. 

$9 Gen 50,2f. 

34 Din 34,8. 
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tung eine Begründung ableiten, durch die die notwendige Pflicht der Pietat 
(pietas?) erfüllt wird'?*, 


Auch wenn ein nichtchristlicher Ursprung von Totengedenkfeiern nicht zu 
bezweifeln ist und dies auch für die zeitliche Festlegung in einigen Fallen an- 
genommen werden darf”, so sind also die Kirchenvater doch bemüht, sie als 
theologisch beziehungsweise exegetisch begründete Teile der christlichen 
Tradition darzustellen. 


Form des Totengedenkens 

Insbesondere in den westlichen Quellen steht im Zentrum der Totengedenk- 
feiern das gemeinsame Mahl, von dem auch die archäologischen Überreste 
am ehesten Zeugnis ablegen kónnen. Tertullian gibt in seiner Schrift De te- 
stimonio animae einen Eindruck von dem von antiken Konventionen ge- 
prägten Charakter dieser Mahlfeiern, conuiuia genannt. An die „Seele“ (ani- 
ma) gerichtet sagt er: 


Ein anderes Mal sagst Du von den Toten, sie seien sorgenfrei (securi). Damit 
gestehst du die Unbequemlichkeit des Lebens und die Wohltat des Todes ein. 
Du nennst sie ferner sorgenfrei, wenn du vor dem Tor mit Fischmahlzeiten und 
Leckereien vielmehr dir selbst ein Totenopfer bringst (parentare) und dich zu 
den Grábern zurückziehst oder von den Grábern etwas angetrunken zurück- 
kommst. Ich prüfe aber deine nüchterne Meinung. Du nennst die Toten elend 
(miselli), wenn du von dir sprichst, wo du weit weg von ihnen bist. Denn bei ei- 
nem Gelage (conuiuium) für sie, wenn sie quasi anwesend sind und mit am 


Tisch liegen, kannst du ihnen ihr Schicksal nicht vorwerfen. Du mußt denen 


schmeicheln, deretwegen du so üppig lebst”. 


555 Pietas läßt sich kaum vernünftig mit einem Wort übersetzen. Für Richard P. Saller 


(1994), S. 105, ist pietas ,,at the core of the Romans’ ideal of family relations", eine Bedeutung, 
die durch die zahlreichen exempla pietatis bei Valerius Maximus und Plinius d.A. demonstriert 
wird (s. ebd., S. 102-114, dort noch weitere Lit.). Auch wenn pietas zuweilen reziproker Natur 
ist (z.B. im Sinne der Verantwortlichkeit des pater familias für seine Kinder), so ist doch die 
Pflicht zur Bestattung der Eltern vermutlich das erste Beispiel für fromme pietas, das ein Rómer 
klassischer Zeit nennen würde. 

56 Nunc quadragesimam celebramus, adsistente sacris altaribus Honorio principe, quia, 
sicut sanctus loseph patri suo lacob quadraginta diebus humationis officia detulit, ita et hic 
Theodosio patri iusta persolvit. Et quia alii tertium diem et tricesimum, alii septimum et qua- 
dragesimum observare consuerunt, quid doceat lectio, consideremus. Defuncto, inquit, lacob 
praecepit loseph pueris sepultoribus, ut sepelirent eum. Et sepelierunt sepultores Israhel. Et re- 
pleti sunt ei quadraginta dies; sic enim dinumerantur dies sepulturae. Et luxit eum Aegyptus 
septuaginta diebus. Haec ergo sequenda sollemnitas, quam praescribit lectio. Sed etiam in 
Deuteronomio scriptum est, quia planxerunt filii Israhel Moysen diebus triginta, et consummati 
sunt dies luctus. Utraque ergo observatio habet auctoritatem, qua necessarium pietatis inpletur 
officium. Ambr., Obit. Theod. 3 (CSEL 73, S. 372,2-16). 


37 Vgl. dazu Kap. 2.4 und 2.5. 

5* Ceterum alias securos uocas defunctos. Profiteris et uitae incommodum et mortis be- 
neficium. Vocas porro securos, si quando extra portam cum obsonniis et matteis tibi potius pa- 
rentans ad busta recedis aut a bustis dilutior redis. At ego sobriam tuam sententiam exigo. Mi- 
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Tertullian zeichnet hier ein Bild relativ luxurióser Totenmähler””. Sie finden 
extra portam statt, also an den Gräbern außerhalb der Stadt, und es gibt ob- 
sonnium (Fisch oder auch Fleisch, vermutlich mit Brot), mattei (Leckerei- 
en)—und alkoholische Getránke. Eine Qualifizierung als pagan oder un- 
christlich findet sich bei Tertullian noch nicht, auch wenn zwischen den Zei- 
len vielleicht eine humorvoll-kritische Distanz herauszuhóren ist, über deren 
Hintergrund sich nur spekulieren läßt und die noch nicht Teil einer grund- 
sätzlich reflektierten Kritik ist. 

Bei den erwähnten Ausgrabungen der Nekropole in Tipasa fand sich ein 
Mosaik mit folgender Inschrift, die sich vermutlich auf solche gemeinsamen 
Essen bezieht: 
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Abb. 18: Mosaik aus Tipasa *. 


Hier taucht also der Begriff conuiuium auf, wie wir ihn bereits bei Tertullian 
kennengelernt haben. Es ist verlockend, sich in Analogie zu den bisher zi- 


sellos uocas mortuos, cum de tuo, loqueris, cum ab eis longe es. Nam in conuiuio eorum quasi 
praesentibus et conrecumbentibus sortem suam exprobrare non possis. Debes adulari propter 
quos lautius uiuis. Tert., De testimonio animae 4 (CChr.SL 1, S. 179,18-26). 
> Insbesondere, wenn man sie etwa mit den taiwanesischen Totenmählern aus Kap. 2.3 
(925. o 199 denen ungekochte, getrocknete Speisen an die Grüber gestellt werden, vgl. Ahern 
*" „In Gott: Friede und Eintracht sei mit unserem convivium", Abb. aus Bouchenaki 
(1975), Fig. 37; vgl. dazu ders. (1974), S. 83-99, 
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tierten Quellen immer, wenn die Texte ein „Totengedenken“ erwähnen, sol- 
che Mahlfeiern vorzustellen. Dafür gibt es jedoch nicht in jedem Fall ausrei- 
chend Anlaß. Die meisten Texte bleiben hinsichtlich der Ausgestaltung dieser 
Feiern neutral, sie sprechen etwa von celebrare beziehungsweise mpoodépeiv 
oder von den „überlieferten Dingen“ (vonılöpeva), ein Begriff, dem wir 
schon mehrfach begegnet sind”°'. In einer Passage, die den oben erwähnten 
Terminus кадєдра zu erklären versucht, berichtet der Patriarch von Konstan- 
tinopel Photius (ca. 820-893/94) von den antiken Ritualen 2". 


кабєбра: Am ersten Tage des Verstorbenen kamen die Verwandten zusammen 
und speisten gemeinschaftlich zu Ehren des Verstorbenen; man nannte das aber 
кавєбра, weil man sitzend speiste und die überlieferten Dinge (vopiCopeva) er- 
fiillte™. 


Weitere spezifisch christliche Rituselemente, die in christlichen Gemeinden 
spätestens seit dem späten 2. beziehungsweise frühen 3. Jahrhundert nachzu- 
weisen sind, lassen sich darüber hinaus benennen: Gebete, Psalmen, Hym- 
nen, Lesungen aus den biblischen Büchern und Predigten kirchlicher Autori- 
täten. So schreiben etwa die Didascalia Apostolorum und die Apostolischen 
Konstitutionen, wie wir gesehen haben, einzelne Elemente christlicher To- 
tengedenkfeiern am Grab genau vor: 


Versammelt euch in den Koimeterien ohne Rücksicht [sc. auf уоціСоутєс und 
Unreinheit™] und lest die heiligen Bücher und singt für die entschlafenen Zeu- 
gen und alle Heiligen seit Beginn der Zeit und für eure Brüder, die im Herrn 
entschlafen sind, und feiert das Abendmahl, das das Abbild des kóniglichen 


Leibes Christi darstellt, in euren Kirchen und in den Koimeterien™. 


An einer anderen Stelle heißt es: 


Laßt uns den Dritten der Entschlafenen feiern mit Psalmen und Gebeten nach 
dem Vorbild dessen, der nach drei Tagen auferstanden ist; und laßt uns den 
Neunten feiern in Erinnerung an die Lebenden und die Entschlafenen und den 


35! S, уа. Kap. 24. 

52 Photius hat hier vermutlich (spát-)antike Rituale im Auge. S. dazu Franz Tinnefeld, 
Art. Photius, їп: TRE 26, 1996, S. 588. 

36  Ka0é6pa: тӯ TPWTN pépa Tov тєхєутйсамтос оі TTPOOTIKOVTEG соуєАбитєс̧ 
EdELTTVOUV ém TH тєАєотўсаит: Kou: ékaAeiro Bé ka0é6pa, бт: Kadelöpevor Єбє( пуоуу 
Kal та уоріСдиєма émArjpouv. Phot., К 24 (ed. Christos Theodoridis, Bd. 2 (E-M), Berlin/NY 
1998, S. 345,11-13). Zu den кадёбра vgl. insbesondere Klauser (1971)—zu dieser Stelle S. 14 
und 53, Anm. 35. 

%4 Im Vorangehenden (Const. App. 6,30,1) geht es um die vouíCovrec und die Dinge, die 
verunreinigen (noAüverv), zit. ist die Stelle in Kap. 4.2. 

565 "Апаратпріїтає 6€ auvaOpo((eo8e Ev тоїс Korunrnpiorc, THY dvdyvworv TÜV ієрбфу 
ВіВХішу morobnevor kai WAAAOVTEG UTEP TOv Kkekotunguévov нарторш» Kal TIAVTWV TÖV 
am’ ai voc Aylwv Kal TOv ddeAbuv оно тоу Ev Kupiw Kekolunnevwv, kai Thy dvrirv- 
mov Tov Вас: М№кой OWHATOG Xptotov бєктйи euxapioT(av просфєрєтє Ev TE таїс 
EKKÄNOLALG роу kai Ev Toic когипторіос. Const. App. 6,30,2 (SC 329, S. 388,4-390,10). 
Vgl. die Versionen latD 60 und syD 26. S. dazu noch Kap. 4.2. 
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DreiBigsten/Vierzigsten’™ nach dem alten Typus. Denn so betrauerte das Volk 
Mose; und laßt uns den Jahrestag in Erinnerung an ihn begehen. Und laßt uns in 


Erinnerung an ihn von seinen Gütern für die Bedürftigen geben”. 


Einige Handschriften haben neben ev фа\ноїс Kal просєухаїс („Psalmen 
und Gebeten*) noch kai avayvwonacıv bzw. dva yvoocoiv, also „Schrift- 
Lesungen" diese Varianten sind textkritisch vermutlich sekundär, spiegeln 
jedoch vielleicht gemeindliche Praxis spáterer Zeit wider, sofern man diese 


Ergánzung nicht nur als Angleichung an den eben zitierten Text Const. App. 
6,30 verstehen will. 

Auch in den Konstitutionen findet sich also mit dem Hinweis auf Dtn 34,8 
eine exegetische Begründung für die Datierung der Gedenkfei- 


ern—verbunden mit einer Vorschrift zur Armenfürsorge anläßlich dieser Fei- 
ern im „Gedenken an Mose‘. 

Am Rande einer Argumentation gegen eine zweite Ehe nach dem Tod des 
ersten Ehepartners beschreibt Tertullian eine Schwierigkeit, in die das in den 
nordafrikanischen Gemeinden offenbar übliche Totengedenken einen wie- 


derverheirateten Witwer bringen kann: 


Du bittest für ihre Seele, für sie bringst du oblationes am Jahrestag dar. Du 
wirst also mit so vielen Ehefrauen vor dem Herrn stehen, an wie viele du im 
Gebet gedenkst, und du wirst für zwei opfern und jene beiden durch den Prie- 
ster empfehlen lassen?" 


Oratio und oblationes werden hier als Bestandteil des Totengedenkens ge- 
nannt — und diese beiden Elemente tauchen in den christlichen Quellen im- 
mer wieder auf, wenn es um das Totengedenken geht. Cyprian schreibt in 
seinen Briefen von sacrificia und oblationes: 


36 Zu den beiden Lesungen rptakooTá/reocapakooTá s. o. den Abschnitt über die Daten 
des Totengedenkens. 

$7 "Em tedeicOw 8€ тріта TOv kekotunuévov Ev фаХцоїс kai просєоҳаїс бій TOV 
Sid TPLWV йуиєрбу Eyepdevra, kai évara eic vróuvnoiv TÖV TTEPLÖVTWV Kal THY KEKOLLN- 
HEVWV kai Tp.akooTá/reocapakooTd ката TOV палау TUTOV’ Mwüonv yàp oUTuG ó Хафс 
émévOncev, Kal éviavota vmép pveíac афтої. Kai біббовш ёк тоу фтарубутши avToU 
Tévnotv eic dvdpvnotv avTov. Const. App. 8,42 (SC 336, S. 258,1-260,7). Im folgenden 
(8,44) werden auch (pagane, säkulare?) Mahlfeiern im Andenken an die Verstorbenen erwähnt, 
an denen die Christen teilnehmen dürfen, wobei sie sich aber gesittet benehmen sollen, vgl. dazu 
Kap. 3.3.5.1. Der Text fehlt in der Didaskalie. 

38 S. dazu SC 336, 5. 258. 

"TT Johannes Chrysostomus erwähnt ebenfalls eine 40-tägige Trauer um Mose, entweder, 
weil der von ihm benutzte Bibeltext diese Zahl enthalt, oder—wie Freistedt (1928), S. 6f, ver- 
mutet—, weil ihm eine 40-tägige Trauer seiner Zeitgenossen vor Augen stand. S. Chrys., Pan. 
Bern. 3. 

"TT Pro cuius spiritu postulas, pro qua oblationes annuas reddis. Stabis ergo ad dominum 
cum tot uxoribus, quot in oratione commemores, et offeres pro duabus, et commendabis illas 
e ОД Tert., De exhortatione castitis 11 (SC 319, S. 106,5-8; vgl. dazu CChr.SL 

S.T ,7-11). 
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Die Bischöfe ... haben sich dafür ausgesprochen, daß kein Bruder, wenn er aus 
dem Leben scheidet, zur Vormundschaft oder Testamentsvollstreckung einen 
Kleriker nominiert, und wenn er dies tut, so soll ihm kein Opfer für seinen 
Schlaf (sacrificium pro dormitione eius) gefeiert werden ... so liegt für euch 
kein Grund vor, eine Darbietung für seinen Schlaf (oblatio pro dormitione eius) 
zu machen oder irgendwie eine Fürbitte (deprecatio) für seinen Namen in der 


Kirche zu feiern”. 


In zwei weiteren Briefen spricht er von Totengedenkfeiern für Christen, die 
den Mártyrertod erlitten haben: 


SchlieBlich notiert den Tag, an dem diese sterben, damit wir Gedenken (con- 
memorationes) in Erinnerung an ihr Martyrium feiern können ... und laßt uns 
hier durch uns Darbietungen (oblationes) und Opfer (sacrificia) feiern hinsicht- 


lich ihres Gedenkens (conmemorationes), die ich hoffe, unter dem Schutz des 


Herrn bald mit Euch feiern zu können”. 


Ahnlich ist in Cyprians Ep. 39,3, von sacrificia die Rede: 


Wir bringen immer Opfer (sacrificia) dar für sie, wie du dich erinnerst, sooft 


wir die Leiden der Märtyrer auch am Jahrestag als Gedenken (conmemoratio) 


feiern”. 


Bei Cyprian haben gottesdienstliche Feiern— vielleicht unter der Leitung von 
Bischófen und Priestern—im Andenken an Verstorbenen bereits einen festen 
Platz in der gängigen liturgischen Praxis. Die Quellen lassen allerdings nicht 
immer genau erkennen, ob sich conmemorationes, oblationes und sacrifi- 
cia - die Begriffe, die die Rituale beschreiben — nur auf den Mártyrerkult be- 
ziehen oder auch Teil des Gedenkens an gewóhnliche Tote waren. Victor Sa- 
xer geht in seinen Studien über die Ursprünge des nordafrikanischen Marty- 
rerkultes von einem zur Zeit Cyprians schon fest installierten Kalender mit 
Martyrerfesten aus, an denen bereits weitgehend formalisierte rituelle Abläu- 
fe mit eucharistischen Feiern, der Verlesung von Mártyrerakten und Loblie- 
dern in den Kirchen Nordafrikas stattfanden. Diese Formen der Martyrerver- 
ehrung in Nordafrika spielen auch bei den Differenzen zwischen Katholiken 
und anderen christlichen Gruppen in Nordafrika eine Rolle. Insbesondere bei 
den Montanisten scheint der Märtyrerkult auch nach der Zeit Konstantins 


?! Episcopi ... censuerunt ne quis frater excedens ad tutelam vel curam clericum nomina- 


ret, ac si quis hoc fecisset, non offeretur pro eo nec sacrificium pro dormitione eius celebrare- 
tur ... non est quod pro dormitiones eius apud uos fiat oblatio, aut deprecatio aliqua nomine ei- 
us in ecclesia frequentetur. Cyp., Ep. 1,2 (CChr. SL ЗВ, 67-70). 

Denique et dies eorum quibus excedunt adnotate, ut conmemorationes eorum inter 
memorias martyrum celebrare possimus ... et celebrentur hic a nobis oblationes et sacrificia ob 
conmemorationes eorum, quae cito uobiscum domino protegente celebrabimus. Cyp., Ep. 12,2,1 
(CChr.SL 3B, 69,31-70,40). 

53  Sacrificia pro eis semper ut meministis, offerimus, quotiens martyrum passiones et dies 
anniuersaria conmemoratione celebramus. Cyp., Ep. 39,3,1 (CChr.SL 3B, S. 189,49-51). 
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identitätsstiftende Funktionen übernommen zu haben”. In jedem Fall haben 
Märtyrerverehrung und der Umgang mit gewöhnlichen Toten gegenseitig 
Spuren hinterlassen. So berichtet Optatus von Mileve aus dem Karthago der 
Jahrhundertwende 300°” von einer gewissen Lucilla, die grundsátzlich vor 
dem Abendmahl die Knochen eines Toten kiiBte, den sie offenbar eines be- 
sonderen Gedenkens für würdig erachtete. Da es sich nach Meinung des Erz- 
diakones Caecilian hierbei jedoch nicht um einen von der Kirche anerkann- 
ten Mártyrer handelte, verweigerte er ihr die Teilnahme an der Eucharistie’. 
Dieser Konflikt spielte nicht nur eine mutmaßliche Rolle in der Entstehung 
des donatistischen Schismas von 311/3127", er zeigt auch einmal mehr, wel- 
che fundamentale Neuentwicklungen es in der Volksfrómmigkeit beim Über- 
gang zum Christentum gegeben hat: Das Küssen von toten Gebeinen unmit- 
telbar vor der Teilnahme an einem paganen Opfer wäre angesichts des pagan- 
antiken Reinheitsverstándnisses undenkbar gewesen; im vorliegenden inner- 
christlichen Konflikt spielt diese Frage jedoch keine Rolle, sondern es geht, 
folgt man der Darstellung des Optatus, nur noch um die Autorität und Au- 
thentizität des Verstorbenen. 


Im 4. Jahrhundert begegnen im Westen speziell die Gebete für die Verstorbe- 


578 


nen als gängige Praxis, so etwa bei Ambrosius und Augustin” . Arnobius 


von Sicca (gestorben 330) schildert christliche conuenticula, in denen der 
Verstorbenen wie der Lebenden gedacht wird: 


Warum auf unmenschliche Weise die Versammlungen zersprengen? In ihnen 
wird der hóchste Gott angebetet, Frieden und Vergebung wird erbeten für alle 
in Verantwortung, für Soldaten, Kónige, Freunde, Feinde, für die, die noch ein 
Leben führen, und für die, die von der Fessel des Körpers bereits befreit sind?^. 


Die vielleicht áltesten Belege für solche Fürbitten sind in der Form von 
Grabinschriften erhalten, die zu Gebeten für die Toten auffordern”. 


?^ S, dazu zuletzt: William Tabbernee, ‘Our trophies are better than your trophies’. The 


TE to tombs and reliquaries in Montanist-orthodox relations, in: StPatr 31 (1997), S. 207- 


?5 Zur Datierung des Textes vgl. Bernhard Kriegbaum, Art. Optatus von Mileve, in: TRE 
25, 1995, S. 300-302. 

576 Optat. 1,16. 

37  Saxer (1980), S. 108, und Frend (1988), S. 159. 

9* So etwa bei Ambr., Obit. Sat. 1,80; Obit. Valentin. 78; Ер. 39,4. Augustin spricht von 
Opfern (sacrificia) für die Verstorbenen auf dem Altar, von Gebeten und von Almosen: Aug., 
Cura mort. 22. 

* Cur immaniter conuenticula dirui? in quibus summus oratur deus, pax cunctis et uenia 
postulatur magistratibus exercitibus regibus familiaribus inimicis, adhuc uitam degentibus et 
resolutis corporum uinctione. Arnob., Nat. 4,36 (CSEL 4, S. 171,11-14). 

Nur zwei Beispiele von vielen, diese hier vermutlich aus dem 3. bzw. 4. Jahrhundert: 
dulcis anima pete et roga pro fratres et sodales tuos (, bete und bitte liebliche Seele für deine 
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Im Osten gibt es spátestens seit dem 4. Jahrhundert eindeutige Belege da- 
für, daß für Verstorbene an ihren Gräbern gebetet wurde, wie der zitierte Ab- 
schnitt aus den Apostolischen Konstitutionen, der sich kürzer auch in der Di- 


5! Bei Kyrill von Jerusalem 


dascalia Apostolorum wiederfindet, bezeugt hat 
(gestorben 386) findet sich bereits der Versuch einer exegetischen Verteidi- 
gung dieser Praxis. Während die Catecheses mystagogicae eine Aufzählung 
der alltäglichen gottesdienstlichen Fürbitten für die Verstorbenen enthalten 
und ihren Nutzen betonen’, begründet Kyrill diese Praxis in einer anderen 
Katechese mit der neutestamentlichen Auferweckung des Lazarus, für den 
auch seine Schwestern hätten bitten müssen, damit Christus ihn wieder zum 
Leben erweckt”. Auch Epiphanius von Salamis (gestorben 403) verteidigt 
diese Fürbitten vehement gegen seinen Gegner Aërius***; in ähnlicher Weise 
erwähnen die bereits zitierten Apostolischen Konstitutionen Fürbitten für die 
Verstorbenen. Bei Johannes Chrysostomus finden sich ebenfalls Bemerkun- 
gen, die auf eine mancherorts bereits etablierte Praxis hindeuten” 

Wer betete nun so für die Verstorbenen? Das Totengedenken war, wie be- 
reits mehrfach deutlich geworden ist, zunächst eine Angelegenheit der Ange- 
hörigen und der Familien, was auch mit den Aussagen der zitierten Texte 
übereinstimmt. Allerdings hat das Kapitel über den Umgang mit den Toten in 
der römischen Gesellschaft gezeigt, daß die römische „Familie“ eine sehr 
komplexe Größe sein konnte, deren Umfang unter Umständen weit über den 
einer modernen Kleinfamilie hinausging. Im Falle mächtiger und wohlha- 
bender römischer Geschlechter konnten sich den Familienoberhäuptern als 
patroni eine große Anzahl an „Klienten“ unterstellen. Unter solchen Verhält- 
nissen war es ganz natürlich, daß sich ein patronus der Fürbittendienste sei- 
ner Klienten für die Zeit nach seinem Tod versicherte. So werden für Pauli- 
nus von Nola die von der römischen Elite (zu der er selbst zählte) unterhalte- 
nen pauperes nach dem Tod zu patroni animarum nostrarum", Diesen Zu- 


Brüder und Gefahrten“, ICR 93); Vincentia in Christo, petas pro Phoebe et pro uirginio eius 
(„Vincentia in Christus, du betest für Phoebe und für ihre Jungfräulichkeit“, ICLV 1,2336). Vgl. 
zu dieser Art von Grabinschrift Swete (1907), S. 500-502; Cumont (1911), S. 240; Kotila 
(1992), S. 39f. 

581  syD 26; vgl. latD 60. 

9? Darin werden Gebete für Patriarchen, Propheten, Apostel, Märtyrer, für die bereits ent- 
schlafenen heiligen Vater und Bischófe und überhaupt für alle Verstorbenen erwühnt und ihr 
großer Nutzen betont. Auch im Falle einer für Teile der Catecheses mystagogicae anzunehmen- 
den Überarbeitung unter seinem Nachfolger wird man hier eine liturgische Praxis des 4. Jahr- 
hunderts unterstellen dürfen. Cyr. H., Catecheses mystagogicae 5,9. 

Cyr. H., Catech. 5,9. 

5^ Epiph., Haer. 75,3 und 75,8. 

35 Chrys., Hom. in Act. 21,4; Hom. in Mt. 25,3; Hom. in Phil. 3,4. 

555 Paul. Nol., Ep. 13,11; CSEL 29,92. 
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sammenhang hat jüngst Stefan Rebenich in einem Beitrag über die Entwick- 
lung eines christlichen Patronagesystems im rómischen Westen des 4. Jahr- 


557 Man darf hierin einen Vorläufer 


hunderts überzeugend herausgearbeitet 
der mittelalterlichen Bürgertestamente sehen, mit denen durch testamenta- 
risch verfügte Armenspeisungen und MeBstiftungen eine möglichst umfas- 
sende Fürbittevorsorge getroffen werden sollte”. 

Andererseits lassen die Texte erkennen, daß es Fürbitten in der Form got- 
tesdienstlicher Feiern gegeben hat, für die man eine Beteiligung von Bischö- 
fen und Priestern annehmen darf, auch wenn sie nicht überall und zu allen 
Zeiten notwendig war. 

Dieser Abschnitt hat gezeigt, daß die ergiebigsten Quellen zum rituellen 
Totengedenken aus Nordafrika stammen. Dort spielte das rituelle Totenge- 
denken offenbar nicht nur eine zentrale Rolle, hier kam es auch zum handfe- 


sten Konflikt mit den kirchlichen Autoritäten. 


3.3.5.1 Exkurs: Der Konflikt um das Totengedenken in Hippo und Mailand 


Den gut dokumentierten Konflikt um die Totenspeisungen am Ende des 
4. Jahrhunderts in den Gemeinden von Hippo und Mailand habe ich bereits 
mehrfach erwähnt. In Nordafrika sind die eben beschriebenen Totenmähler 
spätestens seit den Zeiten Tertullians und Cyprians offenbar besonders po- 
pulär gewesen, aber auch in Mailand hat es diese Mahlzeiten gegeben”. 
Die beiden einflußreichsten Kirchenväter des Westens im 4. Jahrhundert, 
Augustin und Ambrosius, führten einen Kampf gegen diese rituelle Tradition, 
die tatsächlich nicht bis ins Mittelalter überlebte. Über Augustins Vorgehen 
in Hippo wissen wir sehr gut Bescheid, Ambrosius hat vermutlich weitge- 
hend ähnlich gehandelt””'. Die veröffentlichte Korrespondenz Augustins aus 


587 Rebenich (2001), S. 61-80. 

%8 S, dazu ausführlich Norbert Ohler, Sterben, Tod und Grablege nach ausgewählten mit- 
telalterlichen Quellen, in: Hansjakob Becker/Bernhard Einig/Peter-Otto Ullrich, Im Angesicht 
des Todes. Ein interdisziplinäres Kompendium I, PiLi 3, St. Ottilien 1987, S. 569-591. 

59? Neben den bereits erwühnten Quellen hier noch ein weiteres Beispiel von Tertullian, 
das vermutlich auf die Verbreitung von Totenopfern unter Christen hindeutet: Tert., De corona 
militis 3,3: Oblationes pro defunctis, pro nataliciis, annua die facimus (, Wir bringen Opfer für 
die Verstorbenen anstatt an [ihren] Geburtstagen an den Tagen des Todes"; CChr.SL 2, 
S. 1043,22f). 

50 S. dazu die oben zit. Abschnitte aus den Confessiones Augustins und aus der oratio für 
Theodosius von Ambrosius. 

?! Vgl. dazu insbesondere die einschlägige Arbeit von Heikki Kotila (1992), der diesen 
Konflikt eingehend bearbeitet hat, weshalb ich mich hier auf einige Bemerkungen beschrünken 
kann. Vgl. außerdem Bruck (1926); Wilhelm Gessel, Reform von Märtyrerkult und Totenge- 
dächtnis. Die Bemühungen des Presbyters Augustin gegen die ‘laetitia‘ und 'parentalia', in: 
Remigius Bäumer (Hg.), Reformatio ecclesiae. Beiträge zu kirchlichen Reformbemühungen von 
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den Jahren 392-395 vermittelt ein gutes Bild seiner Attacken gegen die Fei- 
ern in Nordafrika. In seinen Briefen bittet er um Unterstützung und be- 
schreibt sein Vorgehen. Der wohl erst 20 Jahre später entstandene Traktat De 


cura pro mortuis gerenda geht darüber hinaus eingehend auf den christlichen 

Umgang mit den Toten ein”. 
Die kurze Schrift konzentriert sich vor allem auf die Frage nach dem Nutzen 
der oben behandelten Bestattung ad sanctos”, befaßt sich aber auch mit dem 
Nutzen angemessener Bestattungen, dem Nutzen von Fürbitten für Verstorbene 
und der richtigen Form des Totengedenkens”“. Grundsätzlich kommt Augustin 
zu der Ansicht: ,,Daher sind alle diese Dinge, das heiBt die Sorge um das Be- 
gräbnis, die Möglichkeit der Bestattung und die Prozession zur Bestattung 
(pompa exequiarum) mehr zum Trost für die Lebenden als zum Beistand für die 
Gestorbenen'??', Dennoch ist für ihn vor allem die Sorge um eine angemessene 
Bestattung eine Pflicht der Menschlichkeit (humanitatis officium). Die Sorge 
um das Totengedenken kommentiert er diplomatisch folgendermaßen: „Denn 
diese Dinge werden besser überflüssigerweise für die getan, denen sie weder 
schaden noch nützen, als denen vorenthalten, denen sie nützen'^"6, 


Diese im Rückblick geschriebenen Bemerkungen geben einen guten Ein- 
druck von der von seelsorgerlichen Gesichtspunkten geprägten Vorgehens- 
weise in diesem Konflikt. Trotz Augustins eindeutig ablehnender Haltung zu 
den afrikanischen Toten- und Märtyrergedenkfeiern konnte er die Rituale 
nicht einfach verbieten. Er erlaubte deshalb den Menschen, Speisen zu den 
Gräbern zu bringen, verbot jedoch den tatsächlichen Konsum des Essens. 
Statt dessen sollten die Christen von Hippo es an den Gräbern an Arme ver- 
teilen, damit die es mitnähmen und anderswo äßen. 

Die Forderung nach einer Umwandlung der Kosten für Todesrituale in 
Almosen ist eine auch aus anderen Schriften der Kirchenväter bekannte Ar- 


gumentation. Dieses Motiv findet sich etwa bei Ambrosius, der meint, man 


597 


soll, statt um die Toten zu trauern, lieber mit Almosen Gutes tun” . Auch im 


der Alten Kirche bis zur Neuzeit, FS Erwin Iserloh, Paderborn/München/Wien/Zürich 1980, 

S. 63-73. Zu Ambrosius s. noch Frederick Homes Dudden, The life and times of St. Ambrose, 

a. 1935, S. 54, und Angelo Paredi, St. Ambrose. His life and times, Notre Dame 1964, 
. 286-288. 

"TT Vermutlich schrieb Augustin diesen Text, der in der Form einer Antwort auf eine An- 
frage des Bischofs Paulinus verfaßt ist, erst nach seinem Enchiridion ad Laurentium. Er wäre 
damit nach gängiger Chronologie um das Jahr 421 zu datieren. 

S. Kap. 3.2.1. 

4 Zu diesem Traktat vor allem Duval (1988), S. 3-47; dies., Flora était-elle africaine? 
Augustin, De cura pro mortuis gerenda 1.1, in: REA 34 (1988), S. 70-77; sowie Kotila (1992). 

955 Proinde ista omnia, id est curatio funeris, conditio sepulturae, pompa exequiarum, ma- 
gis sunt uiuorum solatia quam subsidia mortuorum. Aug., Cura mort. 4 (CSEL 41, S. 626,13- 
16). 

"TT Melius enim supererunt ista eis quibus nec obsunt nec prosunt, quam eis deerunt qui- 
bus prosunt. Aug., Cura mort. 4 (CSEL 41, S. 658,15f), vgl. dazu Kap. 3.2.1. 

? Ambr., Obit. Valentin. 78. 
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Osten stößt man auf diesen Gedankengang, etwa bei Johannes Chrysosto- 
mus’. Die oben zitierte Stelle aus den Apostolischen Konstitutionen 
schließlich schreibt eine Armenzuwendung im Rahmen von Totengedenkfei- 
ern ausdrücklich vor” 

Tatsächlich beschloß die Synode von Hippo 393 ein offizielles Verbot der 
Totenspeisungen°”, was allerdings zunächst nur von begrenztem Erfolg war. 
Offenbar galten vor allem die privaten Totenmähler an den Gräbern verstor- 
bener Angehöriger nach wie vor als eine Angelegenheit der Familie, auf die 
die kirchlichen Autoritäten wenig Einfluß hatten. Ein Einschreiten schien in 
dieser Situation am ehesten bei den Feiern für die in Verfolgungszeiten ge- 
storbenen Christen möglich, deren Grabstätten teilweise von der katholischen 
Kirche unterhalten wurden oder sich, wie im Falle des Märtyrers Leontius 
von Hippo, in einer christlichen Kirche befanden. Im Jahre 395 wandte sich 
Augustin im Vorfeld des Gedenktages für Leontius in mehreren Predigten 
gegen die traditionelle Form des Gedenkens und verhinderte eine solche Fei- 
er. Statt dessen fand ein Gottesdienst statt, in dem mit Psalmen und Lesungen 
des Leontius’ gedacht wurde. Nach eigener Aussage hatte diese „Reform“ 
tatsächlich anhaltenden Erfolg, allerdings nur dort, wo er und seine Wegge- 
fährten einen entsprechenden Einfluß ausübten: In der konkurrierenden Basi- 
lika der Donatisten (in haereticorum basilica) fanden die Feiern im alten 
Rahmen statt!: noch 397/398 muß Augustin die nordafrikanischen Christen 
gegen Vorwürfe, die Christen feierten heidnische Totenmahle, verteidigen" 
und in den Jahren 397-536 wiederholen die nordafrikanischen Synoden noch 
mehrmals das Verbot von 393°”. 

Was waren die Motive für diesen Kampf gegen die Totenspeisungen? Au- 
gustin bezeichnet diese Feiern als unmäßige und sittenlose Feste mit Trun- 
kenheit und Ausschreitungen. Insbesondere die Alkoholproblematik (ebrio- 


58 Zum Beispiel breit ausgeführt in seiner Hom. 2] in Acta Apostolorum 4; Hom. 85 in 


Ioannem 5, u.ó. 

$9 Const. App. 8,42. 

$9 Überliefert im Breuiarium Hipponense 29, CChr.SL 149, S. 41: „Es sei bekräftigt, daß 
von Bischófen oder Klerikern keine conuiuia in einer Kirche gefeiert werden sol- 
len—ausgenommen, sie kommen zufällig vorbei und die Obligation der Gastfreundschaft ge- 
bietet dort eine Erfrischung; auch dem Volk soll derartiges bei den conuiuia verboten werden, 
insoweit das machbar ist“ (Vt nulli episcopi uel clerici in ecclesia conuiuentur, nisi forte tran- 
seuntes hospitiorum necessitate illic reficiant; populi etiam ab huiusmodi conuiuiis, quantum 
potest fi fieri, prohibeantur). V gl. auch Aug., Ep. 22,3. 

"TT Aug., Ep. 29,11. 

"TI Aug. C. Faust. 20,21. 

“3 Siehe die einzelnen afrikanischen Synodenbeschlüsse in CChr.SL 149, S. 185,111; 
190,252; 196,492; 294,88; 297,114; 302,182. Z.T. mag es sich dabei allerdings um eine einfache 
konventionelle Übernahme des alten Beschlusses handeln, worauf die teilweise wörtlich über- 
einstimmende Formulierung hinweisen kónnte. 
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sitas) steht bei ihm im Vordergrund, worin ihm moderne Autoren häufig fol- 
gen. Vorsicht ist hier jedoch angebracht, benutzt Augustin doch den Vor- 
wurf der Trunksucht zum Beispiel auch einigermaßen pauschal gegen die 
Donatisten, ohne daß man darin tatsächlich den Grund für seine Opposition 
gegen diese Gruppe wird suchen wollen”. Von Tertullian und Cyprian gibt 
es keine kritischen Äußerungen dieser Art. Gerade Tertullian war sehr sen- 
sibel, wenn es um angemessenes Verhalten ging, was zwei Móglichkeiten of- 
fenläßt. Entweder hat es nach der Zeit Konstantins einen Verfall des Beneh- 
mens der Teilnehmer gegeben, was bei einem zahlenmäßigen Anstieg der 
Kirchenmitglieder nach diesem Datum durchaus möglich wäre‘. Doch wä- 
ren von den Kirchenvátern weitere Aussagen zu erwarten gewesen, wenn es 
eine solche Entwicklung tatsächlich gegeben hätte”. Dagegen spricht auch, 
daß Augustins Vorbild bei diesem Kampf, Ambrosius von Mailand, dieses 
Problem selbst nicht erwähnt. Er bezeichnet die parentalia als eine Feier 
heidnischer superstitio und lehnt sie deshalb ab. Zwei ausführliche Erklä- 
rungsversuche sind von Peter Brown und Heikki Kotila entwickelt worden. 


Peter Brown hat ein Erklärungsmodell dazu vorgelegt, das einen politischen 
Machtkampf innerhalb der nordafrikanischen Gemeinden als Kern des Pro- 
blems sieht”. Er rekonstruiert eine Auseinandersetzung zweier Parteien, einer 


“4 Für Wilhelm Gessel (1980, S. 70f) sind die Totenmahlfeiern voller Ausschweifungen 
ein Zeichen für den allgemeinen Verfall des sittlichen Verhaltens der einfachen Christen Nord- 
afrikas. Seiner Meinung nach wirft die Inschrift einer Bodenplatte auf dem Forum von Tamuga- 
di „ein bezeichnendes Licht auf die Denkungsart der einfachen Schichten Nordafrikas: VENA- 
RI—LAVARI—LUDERE—RIDERE—HOC-—EST— VIVERE. Hier wird also Jagd, Badever- 
gnügen, Spiel und Spott als Lebensinhalt ausgegeben. Dies ist zudem bezeichnend für die Masse 
einer primitiv werdenden Gesellschaft, die in der provinzialrómischen Spätantike einer unauf- 
haltsamen Dekadenz zusteuert, die durch ausschweifendes Trinkvergnügen ihrem Dasein ein 
wenig gefälligen Reiz abgewinnen möchte, bis sie dann in ihrer Kraftlosigkeit von den Vanda- 
len Geiserichs ab 429 überrollt werden wird". 

So wirft er beispielsweise in Aug., Serm. Guelf. 28,5 den Donatisten vor, sie tráfen sich 
an den Gräbern von donatistischen Selbstmórdern, um sich zu betrinken. Die Art der Formulie- 
rung läßt in allen Fällen eher einen eingeschliffenen Topos der Polemik vermuten als eine enge 
Identifizierung der Trunksucht mit einer bestimmten theologischen oder religiósen Strómung. 

Tert. erwähnt (vielleicht) AlkoholgenuB, ohne ihn jedoch zu tadeln, vgl. die o.zit. Stelle 
Tert., De testimonio animae 4. In Apol. 13,7, begründet er seine Ablehnung der Totenmihler le- 
diglich mit ihren Anklüngen an pagane Kultfeiern (beide Stellen zit. in Kap. 3.3.5). Cypr., Ep. 
67,6 (zit. in Kap. 3.2.1) tadelt die Mahlgemeinschaft mit Nichtchristen, aber nicht ein unange- 
messenes Benehmen oder das Betrinken der Teilnehmer. 

$? Tatsächlich fordert Const. App. 8,44, die christlichen прєсВотєро: und бійкомої zur 
Disziplin (eUTagia) auf, wenn es um das Andenken (uueto) an die Verstorbenen geht. Die Kon- 
stitutionen stellen an die Lebensführung v.a. dieser Amtsträger besonders hohe Anforderungen 
(vgl. alleine die zahlreichen Vorschriften des 2. Buches!), weshalb eine solche Ermahnung im 
Zusammenhang mit Mahlfeiern ganz selbstverstündlich ist. Aus dieser Stelle des vermutlich in 
Syrien entstandenen Textes lassen sich die historischen Zustände in Nordafrika zur Zeit Augu- 
stins jedoch keineswegs rekonstruieren. 

* Der zit. Beschluß der Synode von Hippo läßt sich kaum als unabhängige Quelle ver- 
wenden—in diesen Zeilen spricht in erster Linie Augustin selbst zu uns, man vergleiche nur 
Aug., Ep. 22,3 mit der Formulierung des Synodentextes! 

*9 Brown kommt in seinen Publikationen mehrfach auf dieses Problem zu sprechen. S. 
Peter Brown, The making of late antiquity, Cambridge Mass./London 1978, S. 7-11; ders., The 
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„Klerikerpartei‘ mit Presbytern und Bischöfen, die an bescheidenen Feiern im 
Rahmen der Kirche interessiert waren, und einer Gruppe wohlhabender Laien, 
die sich exzessive Feiern an den Gräbern leisten konnten. Die Reform des Pres- 
byters Augustin wertet er als einen Versuch, die erste Partei zu stárken. Browns 
Modell hat das Verdienst, auf den sozialen Kontext der kirchenpolitischen Si- 
tuation in Hippo aufmerksam zu machen. Seine Rekonstruktion findet in den 
Quellen jedoch keinen expliziten Rückhalt und muB deshalb Hypothese bleiben. 
Die beiden Briefe Augustins (Ep. 22 und 29), die Grundlage für seine Überle- 
gungen sind, erwáhnen die beiden Gruppen nicht. 


Heikki Kotila versucht demgegenüber, Augustins Reform von der augustini- 
schen Theologie, insbesondere seinem Prädestinationsverständnis her zu ver- 


stehen. 


Kotila widmet sich in seiner Untersuchung zunächst der seelsorgerlichen Seite 
des Vorgehens Augustins, der den Nutzen von Ritualen für die sozialen Reali- 
táten des Gemeindelebens in Hippo scharf erkannt hatte. Im zweiten Teil seiner 
Arbeit versucht er, insbesondere zwei Aspekte der theologischen Lehre Augu- 
stins mit der Reform in Zusammenhang zu bringen: erstens die Frage nach 
Form und Bedeutung von Kult und Liturgie im Rahmen von Augustins Semio- 
tik und zweitens die nach der Lehre eines Lebens nach dem Tod, zu der u.a. be- 
stimmte Aspekte der augustinischen Prádestinationslehre gehóren. Der Raum 
für eine detaillierte Auseinandersetzung mit Kotilas Thesen fehlt hier, nur so- 
viel sei erwáhnt: Kotila arbeitet zahlreiche Spannungen im augustinischen Den- 
ken heraus, das sich nur schwer als geradliniges Erklárungsmodell für die Re- 
formbemühungen heranziehen läßt. Ein Beispiel soll an dieser Stelle genügen: 
Einerseits mu8 Augustin die Fürbitte für die Verstorbenen als zwecklos ableh- 
nen, wenn er tatsáchlich von einer Prádestination ausgeht, auf die die Fürbitten 
keinen Einflu8 haben kónnen. Andererseits ist ihm in der Reform von Hippo 
sehr daran gelegen, eine angemessene Form der Fürbitte für die Verstorbenen 
im Gebet zu finden, ohne daB das von der Prádestinationslehre gestellte Pro- 
blem in seinen Briefen aus der Zeit der Reform überhaupt eine signifikante 
Rolle spielt. Letztendlich zeigt Kotilas Untersuchung die Notwendigkeit einer 
umfassenden Bearbeitung des Problems des Todes in den augustinischen 
Schriften, die bis heute leider fehlt. 


Unbeschadet dieser Überlegungen zu den Motiven Augustins läßt sich fol- 
gendes festhalten: Die Versuche zur Beseitigung der traditionellen Formen 


des Totengedenkens und der Märtyrerverehrung durch Feiern am Grab zeu- 
gen davon, daf es nicht gelang, diese Rituale in eine angemessene ,,christli- 
che* Form zu bringen, die von den Führern der Kirche theologisch und seel- 


sorgerlich begleitet und überwacht werden konnte. Mit den conuiuia gab es 
ein Ritual, auf das die kirchlichen Funktionsträger wenig Einfluß hatten. Der 
Grund lag, wie der Konflikt von Hippo gezeigt hat, insbesondere im familià- 


cult of saints. Its rise and function in Latin Christianity, London 1981, S. 28-36; ders., Society 
and the holy in late antiquity, London 1982, S. 8-13.107f.265-275. 
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ren Charakter dieser Feiern, die in vorchristlichen Zeiten nichts mit der offi- 
ziellen und óffentlichen Religion zu tun hatten. Durch die Gedenkfeiern für 
prominente Märtyrer, die besonders in Nordafrika sehr populär waren, wur- 
den diese Rituale jedoch in dem Moment in die Kirchen hineingetragen, in 
dem Märtyrergebeine in Kirchen verbracht beziehungsweise Basiliken auf 
den Gräbern von christlichen Märtyrern errichtet wurden. Die rituellen For- 
men der kirchlichen Gottesdienstfeiern und die des traditionellen Märtyrer- 
und Totenkult traten jetzt automatisch in Konkurrenz zueinander. Kompli- 
ziert wurde diese Situation durch die übrigen Faktoren, die in diesem Kapitel 
genannt worden sind und deren jeweilige Bedeutung für die historischen 
Vollzüge nach wie vor Thema weiterer Diskussionen zu sein hat: Bemühun- 
gen um Abgrenzung von nichtchristlichen oder „heidnischen“ Überlieferun- 
gen, theologische Unsicherheiten hinsichtlich des Sinns von Fürbitten für die 
Toten, die Eigenheiten des römischen Patronagesystems, evtl. Machtkämpfe 
innerhalb der relativ jungen Strukturen christlicher Gemeinden und nicht zu- 
letzt die Diskussion über ethisch und sittlich angemessenes Verhalten bei so- 
zialen Zusammenkünften. 


KAPITEL VIER 


FAMILIE UND UNREINHEIT: DIE RITUALE IM SPANNUNGSFELD 
„CHRISTLICHER“ UND „PAGANER“ PRAXIS 


Das Verhältnis zwischen der vorhandenen paganen und derjenigen Praxis, die 
in den Quellen als „christlich“ verstanden wird, hat sich als die kritische 
Grófe in der bisher betrachteten christlichen Ritualentwicklung erwiesen. 
Ältere Untersuchungen wie die von Rush oder Quasten gehen häufig grund- 
sätzlich von einem Antagonismus zwischen christlichen und „heidnischen 
Bräuchen“ aus, wobei sie regelmäßig „heidnische Überreste“ in den Ritualen 
der Christen eingestehen müssen'. Der Umgang mit den nichtchristlichen 
Ritualtraditionen war jedoch, wie wir gesehen haben, komplizierter, als es ein 
solch pauschal-antagonistisches Modell suggeriert. 

Neben den christlichen Angriffen auf die Totenklage finden sich Aussa- 
gen wie diejenige Augustins, man habe „beim Dienst, den man den Toten 
erweist, den Brauch eines jeden Volkes zu wahren“. Schon aus methodi- 
schen Erwägungen heraus ist das Bild der älteren Forschung nicht aufrecht- 
zuerhalten. Die breite Streuung des Materials läßt nur punktuelle Rückschlüs- 
se auf die rituellen Entwicklungen zu, die für ein so weitgehendes Modell 
nicht ausreichen. Man darf nicht von vornherein von einer einheitlichen 
„Christianisierung‘ der Todesrituale schon in früher Zeit ausgehen, die es al- 
lenfalls erlaubt hätte, „Reste“ paganen Brauchtums in den Ritualen ,,mitzu- 
schleppen“. Statt dessen beginnt sich eine stärker differenzierende Betrach- 
tungsweise heute auch in anderen Fragestellungen durchzusetzen, wenn 
Gründe und Formen der Gegensätze zwischen Christen und Nichtchristen in 
der Spätantike diskutiert werden, die ja tatsächlich vorhanden waren. 

In seiner Untersuchung des ,,heidnischen Agypten im 5. Jahrhundert" analysiert 
Markus Vinzent beispielsweise vier soziokulturelle Komponenten, die grundle- 
gend für die Definition der Grenze zwischen Christen und „Heiden“ geworden 


waren. Im 3. bis 5. Jahrhundert kamen danach ethnische, sprachliche, religiós- 
kultische und soziale Komponenten zusammen, die in unterschiedlicher Weise 


' [n diesem Sinne heißt es bei Quasten (1973), S. 247, etwa: „So ist der Kampf der Kir- 
che gegen die heidnischen Pervigilien und Totengedächtnisfeiern zugleich die schärfste Ausein- 
andersetzung mit heidnischer Musik, heidnischen Liedern, heidnischem Tanz und Frauengesang 
gewesen“. 


In huiusmodi officiis quae mortuis exhibentur, morem cuiusque gentis esse seruandum. 
Aug., т loannem tractatum 120,4 (CChr.SL 36, S. 662,20f). 
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alle auch in der christlichen Polemik gegen pagane Totenrituale eine Rolle ge- 
spielt haben’. 


Die christlichen Angriffe auf pagane Traditionen kónnen also ganz verschie- 
dene Gründe gehabt haben. Noch im 2. und 3. Jahrhundert sind die Aussagen 
der christlichen Autoren als AuBerungen der Führer einer jungen Religion zu 
sehen, die erst im Begriff ist, ihren Platz innerhalb einer überwiegend nicht- 
christlichen Gesellschaft zu finden. Ein verándertes SelbstbewuBtsein spie- 
gelt sich dagegen in den für diese Untersuchung so wichtigen Texten des 
4. Jahrhunderts wieder: Jetzt geht es mehr und mehr darum, christliche 
Standpunkte óffentlich zu machen und auch in allgemein wahrzunehmenden 
rituellen Formen christliches Profil zu zeigen, nicht nur in ethischen und 
theologischen Konfliktfällen. Mehr noch: Die politischen Veränderungen 
führen dazu, daß das Christentum und seine Führungsgestalten in die Rolle 


rómisch-óffentlicher Repräsentation hineinwachsen muB. 


Die christliche Sepulkralkunst überliefert ein schónes Beispiel, das die kompli- 
zierte Balance zwischen überkommenen nichtchristlichen Formen und dem 
neuen christlichen SelbstbewuBtsein demonstriert: dem Grabmal des Práfekten 
Petronius Probus. Probus (ca. 330-390) stand in enger persónlicher Beziehung 
zu Ambrosius von Mailand und wurde vielleicht auch von ihm in spáten Le- 
bensjahren getauft. Gleichzeitig galt Probus „als Haupt der römischen Aristo- 
kratie“*. Seine Frau ließ ihm ein Grabmonument errichten, das seiner Herkunft 
und seiner Bedeutung für diese Schicht entsprach. Ebensolcher Tradition fol- 
gend wurde an die Frontseite am Epistyl des Baus’ ein Grabepigramm gemei- 
Belt, das ganz und gar den Konventionen paganer Epigraphik entsprach“. Im In- 
nern des sáulenumstandenen Vorbaus wurde ein zweites Gedicht angebracht, 
das jüngst von Manfred С. Schmidt Ambrosius zugeordnet wurde’. Dieses 
zweite carmen hatte offensichtlich zum Ziel, die christliche Identität des Probus 
deutlich zu machen, auf die im übrigen Grabbau nichts weiter hindeutet®. Dem 


* — Vinzent (1998), S. 32-65. Vgl. zu diesem Definitionsproblem zuletzt auch ders., Halbe 
Heiden—Doppelte Christen. Die Festbriefe Kyrills von Alexandrien und die Datierung seines 
Werkes Contra Julianum, in: Angelika Dórfler-Dierken/Wolfram Kinzig/Markus Vinzent (Hg.), 
Christen und Nichtchristen in der Spátantike, Neuzeit und Gegenwart. Beginn und Ende des 
Konstantinischen Zeitalters. Akten des Internationalen Forschungskolloquiums zum 65. Ge- 
burtstag von Adolf Martin Ritter, TASHT 6, Cambridge/Mandelbachtal 2001, S. 41-60. 

Karl-Heinz Schwarte, Art. S. Petronius Probus, in: LAW, Sp. 2439. 

* Diese Anordnung wurde rekonstruiert von Giovanni Battista de Rossi, in: ICUR 2,1, 
S. 348. Der Bau wurde bei der Errichtung des Petersdoms zerstört. 

€ 5, Silvani, ICUR.NS 2,4219a. Text zuletzt abgedruckt (mit weiteren krit. Anmerkun- 
gen) bei Manfred С. Schmidt, Ambrosii carmen de obitu Probi. Ein Gedicht des Mailänder Bi- 
schofs in epigraphischer Überlieferung, in: Hermes 127 (1999), S. 103f. 

Schmidt (1999), S. 99-116. Diese Zuordnung, die von einem Vergleich des Gedichtes 
mit den Leichenreden des Ambrosius ausgeht, hat freilich trotz guter (vor allem stilistischer) 
EE für eine Autorschaft des Bischofs hypothetischen Charakter, weil ein expliziter Hinweis 
ehit. 

* — John Frederick Matthews (Western aristocracies and imperial court A. D. 365-425, Ox- 
ford 1975, S.195) hatte angenommen, daß carmen A und carmen B aus einer Hand stammen 
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„Glücklich, ach, überaus glücklich, wenn nur das Leben andauerte'? der ersten 
Inschrift setzt die zweite entgegen: ,,Oh, niemals sollst du von den Deinen be- 
weint sein! Als das Leben des Kórpers andauerte und der eingeengte Geist sie 
lenkte, warst du der erste und standest keinem der Vater an Tugend nach; jetzt 
bist du erneuert und hast ewige Киһе“'!°. 


Dieses Beispiel demonstriert das Spannungsfeld aus sozialen, politischen und 
religiösen Loyalitäten, in dem sich eine christliche Todes- und Sepulkralkul- 
tur in der späten Antike entwickelte. Die Beziehung zwischen den überkom- 
menen paganen Traditionen und den sich in christlichen Gemeinden neu ent- 
wickelnden Formen wird am deutlichsten,wenn man zwei grundlegende Ka- 
tegorien betrachtet, die, wie die bisherige Untersuchung gezeigt hat, in der 
Ritualentwicklung von besonderer Bedeutung sind: das Verhältnis zwischen 
„öffentlicher Religion“ und „Familienreligion“, und das zwischen kultischer 
Reinheit und Unreinheit. Erst vor dem Hintergrund der eingangs beschriebe- 
nen paganen Traditionen in diesen beiden Fragen wird sichtbar, inwieweit in 
der (Spat-)Antike die Voraussetzungen geschaffen wurden, die zur Entwick- 


lung christlicher Kasualriten notwendig waren. 


4.1 Óffentliche Religion und religio familiae 


Autoritáten wie Augustin gelang es, wie wir gesehen haben, spátestens seit 
dem spáten 4. beziehungsweise frühen 5. Jahrhundert, eine gewisse kirchli- 
che Leitung in Fragen der Rituale des Todes in ihren Gemeinden zu errei- 
chen. Dieser Vorgang war jedoch selbst im 5. Jahrhundert noch nicht abge- 
schlossen. Noch später setzte er bei anderen Ritualen aus dem Bereich der 
alten Familienreligion ein. Insbesondere die Hochzeit blieb in der Spätantike 
vermutlich eine reine Familienangelegenheit, wenn man die weitgehende 
Abwesenheit entprechender Quellen in diesem Sinne deuten darf: Trotz aus- 
führlicher theologischer Diskussion von Ehe und Heirat durch Denker wie 


Tertullian und ersten rituellen Formen in nachkonstantinischer Zeit werden 


und о а was Schmidt (1999, S. 1050 mit überzeugenden Gründen zurückgewie- 

sen hat. 

і ‘ah Ce heu, nimium felix, dum vita maneret (ICUR.NS 2,4219a; Schmidt [1999], 
e О, питдиат deflende tuis! Cum vita maneret corporis atque artus spiritus hos regeret, 


primus eras nullique patrum virtute secundus; nunc renovatus habes perpetuam requiem. 
ICUR.NS 2,4219b; Schmidt (1999), S. 104,15-18. 
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„Kirchliche“ Trauungsrituale auf breiter Front erst ab dem 6. Jahrhundert 
wirklich greifbar'". 

Die Situation wäre vielleicht einfacher gewesen, wenn die Todesrituale 
bereits Sache der paganen Kulte gewesen wáren. In dem Moment, in dem 
Christen ihr persónliches Opfer im Tempel durch die Teilnahme am christli- 
chen Gottesdienst ersetzten, hátten die Rituale im Zusammenhang mit Ster- 
ben, Tod und Totengedenken womöglich wie selbstverständlich von den Bi- 
schófen und Presbytern übernommen werden kónnen. Dies war jedoch, wie 
wir gesehen haben, nicht der Fall; vielmehr ging es hier um den Bereich der 
Familien- beziehungsweise Privatreligion, in dem der direkte Einfluß der pa- 
ganen Priester traditionell gering war—was sich mit dem allmählichen Rück- 
gang des Einflusses dieser Kulte insbesondere im Laufe des 3. Jahrhunderts 
nicht änderte (s.v.a. Kap. 2.5). Unbeschadet der tatsächlichen ,,Machtverhalt- 
nisse" innerhalb einer graeco-rómischen Familie stand es in der Verantwort- 
lichkeit des pater familias (im Falle seines eigenen Todes in der seines Er- 
ben), für die Bestattungen aller Familienmitglieder zu sorgen". Eine Verant- 
wortlichkeit der óffentlichen Hand oder der óffentlichen Kulte der olympi- 
schen Gótter gab es nicht. Im 2. Jahrhundert schreibt Festus über den Unter- 
schied zwischen óffentlichen Angelegenheiten und Familienreligion: 

[Es gibt einerseits] die óffentlichen heiligen Dinge, die auf Kosten der óffentli- 
chen Hand für das Volk betrieben werden, gleichviel ob für einzelne Gebirge 
(montes), Distrikte (pagi), Kurien (curiae) oder kleine Heiligtümer (sacella): im 
Gegensatz dazu stehen die privaten heiligen Dinge, die für einzelne Menschen, 
Familien (familiae) und Geschlechter (gentes) gemacht werden". 
In der Spätantike darf man davon ausgehen, daß zumindest die zweite—uns 
interessierende—Hälfte dieses Bildes für den Großteil des römischen Reiches 
zutraf: Von einer Einmischung staatlicher Autoritáten und offizieller paganer 
Kulte in diese Angelegenheiten der Familie ist in den Quellen nichts zu le- 
sen'*. 
Ein zweiter Faktor kommt hinzu: Alles, was mit dem Tod eines Indivi- 
duums zu tun hatte, war, wie wir gesehen haben, in der Antike Sache eines 


! ZB. bei Isidor von Sevilla, Eccl. off. 2,20,5. Der meines Wissens erste Beleg einer 


gottesdienstlichen benedictio in der Kirche findet sich bei Ambrosiaster, Quaest. 127,3. Vgl. da- 
zu Reynolds (1994), S. 362-385. 

7 Урі. dazu noch Paul Veyne, L'Empire romain, in: Philippe Ariés/Georges Duby (Hg.), 
Histoire de la vie privée 1. De l'empire romain à l'an mil, Paris 1985, insbes. S. 30-159. 

5 Publica sacra, quae publico sumptu pro populo fiunt, quaeque pro montibus, pagis, cu- 
ris, sacellis: at privata, quae pro singulis hominibus, familiis, gentibus fiunt (ed. W.-M. Lind- 
say: J. W. Pirie/W.-M. Lindsay (Hg.), Placidus, Festus, Glossaria Latina Iussu Academiae Bri- 
tannicae Edita 4, Hildesheim 1965, S. 284,18-21). 

^ Урі. z.B. Reichardt (1978), S. 21. 
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«ІЗ Ortsansässiger 


überlieferten Netzes lokaler Bräuche und „professioneller 
wie der Klageweiber oder der fossores, die mit paganen Tempeln und publica 
sacra in keiner Verbindung standen. Ursache dafür war in erster Linie die 
enge Verbindung der mit den Toten befaßten Tätigkeiten zu kultischer Un- 
reinheit, die zu allen „öffentlichen“ paganen Kulten inkompatibel war (s. 
Kap. 2.5 und 4.2). 

Wie konnte das Christentum den Bereich der „Familienreligion“ letzt- 
endlich so für sich beanspruchen, daB diese Dichotomie innerhalb der paga- 
nen religiósen Welt im antiken Christentum keine Fortsetzung fand? Zeichen 
dieser Neuorientierung sind vielleicht in jenen Quellen zu erkennen, die die 
Familienmetapher seit frühester Zeit als Grundbestandteil christlicher Theo- 
logie kennen und dabei verbal und explizit den Graben zwischen Familienre- 
ligion und allgemeiner Religion überschreiten. In den neutestamentlichen 
Schriften findet sich neben dem sehr häufigen Begriff é«kAno(a тої Deop die 
Wendung oikeiot тої Deop und damit eine Bezeichnung der familialen Sphá- 
re, die den prinzipiellen Gegensatz des óffentlichen und des familialen Berei- 
ches noch gut erkennen läßt, jedoch beide als Ort christlichen Bekenntnisses 
markiert, Bereits im Markusevangelium (Mk 3,34f) bezeichnet Jesus seine 
Jünger als Mitglieder einer neuen Familie, womit eine Aufforderung zur 
Aufgabe bisheriger familiürer Pflichten und Bindungen zugunsten der neuen 
Gemeinschaft verbunden ist. Im Epheserbrief ist die Kirche zugleich familia 
Dei (оїкєїої тоб дєоб Eph 2,19) und roAvreía (2,12)—von einer Dichoto- 
mie ist hier nichts zu spüren. Für die Pastoralbriefe ist die Rede von der Fa- 
milie „die zentrale ekklesiologische Metapher"! er geht es um eine ex- 
plizite Forderung der Übernahme bisher von der Familie geleisteter Funktio- 
nen durch christliche Gemeinden (ITim 3, auch 5 und 6; Tit 1 und 2). Ety- 
mologisch wird diese Verbindung sicher auch durch die alte Doppeldeutig- 


5 „Professionell“ hier natürlich in dem in den Kap. 2.3-2.5 diskutierten Sinne. 


* Уві. noch Rom 2,11; 6; 8,14;14,8; IKor 3,11; 7,23/31; Gal 3,28; Eph 4,156; IPetr 2,1. 
'ExkAno(a konnotiert dabei immer einen Offentlichkeitscharakter. Das Wort bezeichnete ur- 
sprünglich die aus stimmberechtigten freien Münnern bestehende Volksversammlung, dann je- 
doch jede öffentliche Versammlung—in diesem Sinne wird es noch in Act 19,39 gebraucht. S. 
dazu Jürgen Roloff, Die Kirche im Neuen Testament, GNT 10, Góttingen 1993, S. 83. Dem Be- 
griff der ExkAnoia ToU Ocov ist in der neutestamentlichen Diskussion breite Aufmerksamkeit 
zugekommen, und seine Übersetzung hat oft weitreichende theologische Konsequenzen, auf die 
hier nicht im einzelnen eingegangen werden kann. Vgl. dazu etwa den entsprechenden Artikel 
уоп K.L. Schmidt im ThWNT III, 1938, S. 502-539 (Lit. bis 1979 in ThWNT 10/2, 1979, 
S. 1127-1131); auBerdem: Wolfgang Schrage, Ekklesia und Synagoge, in: ZThK 60 (1963), 
S. 178-202. Zur Entwicklungsgeschichte des theologischen Konzeptes der ecclesia vgl. nur (mit 
сеа Klaus Berger, Volksversammlung und Gemeinde Gottes, in: ZThK 73 (1976), 

. 167-207. 
7"  Roloff (1993), S. 254. 
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keit des „Hauses“ (T1? Z/ot koc) im Semitischen erleichtert, durch die die Kir- 
che gleichzeitig als Haus Gottes wie Haushalt des Menschen erscheinen 
mußte"? 

Dieser Zusammenhang wird zusätzlich illustriert durch die Anweisungen 
christlicher Autoren für das tägliche Familienleben, die weit über das hinaus- 
gingen, was die paganen Kulte für diesen Bereich an Vorgaben machten. Be- 
reits die paulinische Paränese dringt mit ihren detaillierten ethischen Rat- 
schlägen für antike Verhältnisse sehr weit. Zur Entscheidungsfrage wird das 
Verhalten von Christen im Rahmen alltäglicher Rituale bei Clemens Alexan- 
drinus, der auch zum Beispiel die Alltagsrituale gemeinschaftlichen Speisens 
im familären Kontext in seine „Theologie“ mit einbezieht”. 

Dieser christliche Ansatz traf zeitlich mit Veränderungen bei den traditio- 
nellen Formen und Aufgaben der antiken Familie zusammen. 


Max Kaser analysiert in seinem rechtsgeschichtlichen Überblick über das römi- 
sche Privatrecht tiefgreifende Veränderungen in der Funktionsweise und Auf- 
gabenzuteilung innerhalb der römischen Familien in christlicher Zeit. Bereits 
seit dem 3. Jahrhundert werden diese Veränderungen auch im römischen Recht 
reflektiert. Insbesondere die Stellung des pater familias scheint in dieser Zeit 
mehr und mehr an Boden verloren zu haben. So wurden zum Beispiel den 
Frauen innerhalb der Familie größere Rechte und Freiheiten eingeräumt, und 
von einer alleinigen Verantwortlichkeit des pater familias in Fragen der Famili- 
enreligion ist nicht mehr die Rede. Nach Kaser spiegeln die rechtlichen Verän- 
derungen nur einen bereits vorher eingetretenen Wandel wider”. 


Auch auf dem Feld der Bestattungen, das in klassischer Zeit ganz unter der 
Leitung des pater familias gestanden hatte, müssen diese Veränderungen 
Konsequenzen gehabt haben: Je mehr die traditionellen Aufgabenzuweisun- 
gen in der Familienreligion in Bewegung gerieten, desto größer waren die 


!'! Урі. dazu Kretschmar (1970), S. 83. 

"T Vgl. die zahlreichen ethischen und sittlichen Anweisungen im Paedagogus, deren Be- 
folgung als unabdingbar für den Weg zu einem wahrhaft christlichen Leben angesehen wird. Bei 
Clemens werden diese Anweisungen sogar zur Voraussetzung für die sinnvolle Beschäftigung 
mit den theologischen und philosophischen Kernproblemen, wie er sie dann in den Stromateis 
diskutiert (einzelne Zit. daraus in Kap. 3.2.3). Ahnliche Gedankengünge finden sich auch etwa 
bei Tertullian (vgl. zum Beispiel einen Traktat wie Tert., Cult. fem.). 

? Max Kaser, Das Rómische Privatrecht 2. Die nachklassischen Entwicklungen, HAW 
10.3.3.2, 2. Aufl. München 1975, S. 108-112 (vgl. das entsprechende Kap. in ders., Rómische 
Rechtsgeschichte, Jurisprudenz in Einzeldarstellungen 2, 2. Aufl. Góttingen 1967). Diese 
Sichtweise, die auf der Grundlage von Aussagen über die familia soziale Zustünde rekonstruiert, 
ist zuletzt verschiedentlich unter BeschuB geraten (s. dazu v.a. Gardner [1998] und die neuere 
Lit. zur rómischen Familie in Kap. 2.5, insbes. Dixon [1992]; van de Wiel [1992], S. 327-358; 
Rawson [1991]; Treggiari [1991]). Kritisiert wird dabei jedoch v.a. der idealisierende und häu- 
fig unprázise Rückblick auf die Familienstruktur der republikanischen Zeit (vgl. in diesem Sinne 
zuletzt den aufschluBreichen, die Existenz eines ius vitae necisque widerlegenden Aufsatz von 
Brent D. Shaw, Raising and killing children. Two Roman myths, Mn. 54 (2001], S. 31-77); Ka- 
sers Bild der spátantiken Verhältnisse scheint z.Zt. jedoch nach wie vor Akzeptanz zu finden. 
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Móglichkeiten christlicher Gemeinden, hier selbst Aufgaben zu überneh- 
men”. 

In der Spätantike kam es immer häufiger dazu, daß eine Gemeinde auch 
Erbin (heres) mancher Gemeindemitglieder wurde, was Salvian von Mar- 
seille sogar als generelle Regel fordert”. Augustin bezeugt diese Tatsache 
ebenfalls, auch wenn er sich kritischer äußert”. Wichtig ist dabei, daß sich 
nach antikem Verständnis die hereditas keineswegs auf eine Transaktion von 
Besitz beschränkte, sondern für den heres einen neuen Status bedeutete, der 
sich auf viele Bereiche seines Lebens auswirken konnte. In einer—ähnlich 
der Definition des locus religiosus—dem heutigen Menschen mitunter frem- 
den Weise reflektiert das römische Recht in seinen umfangreichen Erbrege- 
lungen die grundsätzliche Bedeutung dieser Kategorien. Sie sind auch der 
Grund, weshalb nach römischem Verständnis etwa Frauen in vielen Fällen 
der Status als heres nicht zugänglich war, auch wenn ihnen das materielle Er- 
be des Verstorbenen nach unserem Verständnis zugestanden hätte”. Wenn 
christliche Gemeinden nun Erben und damit „Nachfolger“ des Erblassers 
wurden (succedere in locum defuncti), dann übernahmen sie nach antikem 
Verständnis über die materielle Erbschaft hinaus Funktionen der engeren 
Familie. 

Die von Kaser beobachteten Veränderungen in den Familienstrukturen der 
(griechisch-)rómischen Gesellschaft wurden deshalb offenbar seit dem 
3. Jahrhundert zu einer der Voraussetzungen dafür, daß christliche Gemein- 
den sich auch bei (den Ritualen von) Bestattung und Totengedenken enga- 
gierten. Der Kreis der von diesem Engagement Betroffenen entsprach natür- 
licherweise den Gegebenheiten römischer Familien. Dementsprechend 
konnte er auch diejenigen einschließen, die sich in der Art von „Klienten“ 
christlichen Gemeinden angeschlossen hatten, wie sich das besonders im rö- 
mischen Nordafrika nach der Zeit Konstantins beobachten läßt”. 

Diese Überlegung zeigt auch noch einmal die Bedeutung, die die in Kap. 


3.2.1 beobachtete „kirchliche“ Organisation erster Grabanlagen im 3. Jahr- 


и Zur Übernahme der Familienaufgaben durch christliche Gemeinden in der Bestattung 


vgl. v.a. die in Kap. 3.2.1 angegebene Lit. (z.B. Brandenburg [1994], insbesondere S. 224). 

2  [nsbes. Salvian, Eccl. 4,2-5. Vgl. dazu auch etwa den Canon 86 der canones Basilii, der 
genaue Regelungen für die Annahme von Erbschaften durch die Kirche vorsieht. 

3  Aug., Serm. 355. 

4 Урі. dazu Max Kaser, Römisches Privatrecht, 12. Aufl. München 1981, S. 264-309. 

7  S.Kap. 2.5 und 3.3.5 sowie Rebenich (2001). 
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hundert für die Ritualentwicklung hatte”. Zu der Verantwortung für die ma- 
terielle Seite von Bestattungen gehórte in der antiken Welt auch die für die 
rituelle Seite, denn beides hatte gemeinsam zum Aufgabenbereich der Fami- 
lie gehórt. Die Schaffung eigener ritueller Formen, die sowohl die bereits 
vorhandenen christlichen Rituale als auch christliches Kerygma und christli- 
chen „Mythos“ thematisierten, erscheint in diesem Licht beinahe nur mehr als 


eine Frage von Zeit und Ressourcen. 


4.2 Die Unreinheit des Todes 


Paul Ricceur hat einmal die Kategorien von Reinheit und Unreinheit als das 
erste, die archaischen Kulturen prágende Deutungsmuster bezeichnet". Diese 
These—die sich freilich historisch nie wird belegen lassen— bringt die fun- 
damentale Bedeutung zum Ausdruck, die Reinheitsvorstellungen in vielen 
Kulturen besaßen und immer noch besitzen. Dazu gehören, wie wir gesehen 
haben und wie das inzwischen in der Forschung anerkannt ist, auch die an- 
tiken Kulturen des Mittelmeerraumes. Problematisch wird die Verwendung 
von Begriffen wie „rein“ und ,,unrein“, wenn diese unreflektiert als Teil einer 
globalen Kultur- oder Religionstheorie verwendet werden, die nicht zwischen 
verschiedenen Symbolsystemen unterschiedlicher Kulturen unterscheidet. 
Diesen Fehler hat die áltere Religionswissenschaft und Kulturanthropologie 
im Gefolge von Edward B. Tylors ungemein einflußreichem Buch ,,Primitive 
culture“ von 1871? zuweilen begangen und damit dem Diskurs über Rein- 
heitsvorstellungen erheblich geschadet, was sicher einer der Gründe für das 
Abflauen der entsprechenden Diskussion nach 1945 gewesen ist”. 

%  S.in diesem Sinne auch Eric Rebillard, L'eglise de Rome et le developpement des ca- 
tacombes. A propos de l'origine des cimetieres chretiens, MEFRA 109.2 (1997), besonders 
S. 763. 

7 Paul Ricceur, Finitude et culpabilité. II. Symbolique du mal, Paris 1960 (dt.: Phänome- 
nologie der Schuld. II. Symbolik des Bósen, Freiburg/München 1971). 

S. neben Parker (1996) und Neumann (1992) noch die Lit. bei Goldenberg (1997), 
S. 487; Christian Dietzfelbinger, Art. Reinheit IV, in: TRE 28, 1997, S. 493. 

9 рі, Edward В. Tylor, Die Anfänge der Cultur. Untersuchungen über die Entwicklung 
der Mythologie, Philosophie, Religion, Kunst und Sitte, Leipzig 1873. 

W S. noch in diesem Sinne: W. Robertson Smith, Lectures on the religion of Semites, 
3. Aufl. London 1927 (dt.: Die Religion der Semiten, Freiburg 1899, S. 112-1 19—mit großem 
Einfluß auf die bereits mehrfach zu Wort gekommene Durkheim-Schule); C. P. Tiele/N. Sóder- 
blom, Kompendium der Religionsgeschichte, 6. Aufl. Berlin 1931, S. 25f; Alfred Bertholet, 
Worterbuch der Religionen, 4. Aufl. Stuttgart 1985, S. 502f. Den Grund für das einigermaBen 


abrupte Ende dieser Diskussion nach 1945 wird man zweifellos in einer in jener Zeit gängigen 
Abwendung vom ,,Rituellen“ zu suchen haben: In den Jahren 1933-45 hatte man Rituale als ein- 
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Vor dem Hintergrund dieser beiden Überlegungen móchte ich noch ein- 
mal die wesentlichen Aspekte zusammenfassend betrachten, denen diese 
Untersuchung im Zusammenhang mit der Unreinheit des Todes begegnet ist. 
Es ist deutlich geworden, daß diese Frage in vielen Quellen von Bedeutung 
ist, und auch, дай es im Laufe der christlichen Ritualentwicklung zu einem 
Aufeinandertreffen unterschiedlicher Vorstellungen und zu Veránderungen in 
der Wahrnehmung und Definition von Reinheit und Unreinheit gekommen 
ist. Die Diskussion des letzten Kapitels hat unterstrichen, daß einerseits ge- 
klärt werden muß, wie diese Veränderungen genau aussahen; andererseits 
muß bei dieser Gelegenheit präzise überlegt werden, um welche unterschied- 
lichen Ebenen von „Reinheit“ es jeweils ging. 

Versucht man heute eine allgemeine Definition von „Reinheit“, dann kann 
es sich im Sinne der neueren Ethnologie und Religionswissenschaft nur um 
eine Begriffsfindung handeln, die die Stellung dessen, was „rein“ bezie- 
hungsweise „unrein“ ist, innerhalb eines Symbolsystems beschreibt. In der 
Regel wird man etwa das als rein bezeichnet finden, was mit Ritualen zur 
Wiederherstellung oder Befestigung einer positiven göttlichen Ordnung in 
Verbindung steht. Das Unreine widerspricht entweder dieser göttlichen Ord- 
nung oder stellt zumindest eine potentielle Gefährdung für solche rituellen 
Vollzüge dar". In diesem Sinne wurde in den im Kap. 2 besprochenen paga- 
nen Kulten „Unreinheit“ in der Regel als Gegensatz zu der für die ordnungs- 
gemäße Durchführung von Sakralhandlungen notwendigen Reinheit defi- 
niert. In den im Kap. 3 behandelten Quellen sind im wesentlichen folgende 
drei Ebenen in Erscheinung getreten: 1. Kórperliche Unreinheit im engeren 
Sinne (Menstruation) wird zum Beispiel in der TA als Taufhindernis verstan- 
den. Ahnliches hatten wir in den alttestamentlichen und jüdischen Quellen 
beobachtet”. In den paganen Kulten ist in der Regel diese Art der Unreinheit 
gemeint, wenn es um Gebets- und Opferhindernisse geht, zu denen die Ver- 
unreinigung durch Kontakt mit einer Leiche oder auch die Teilnahme an ei- 


seitig manipulativ erfahren, wodurch auch die Ritualforschung in gewisser Weise diskreditiert 
wurde. Vgl. dazu Kap. 1. 

? Vgl. die unterschiedlichen Ebenen bei Bernhard Maier, Art. Reinheit I, in: TRE 28, 
1997, S. 473-477; Thomas Podella, Art. Reinheit II, in: TRE 28, 1997, S. 477-483; Goldenberg 
(1997), S. 483-487; Christian Dietzfelbinger, Art. Reinheit IV, in: TRE 28, 1997, S. 487-493; 
Gert Hartmann, Art. Reinheit V, in: TRE 28, 1997, S. 493-497. 

2 $. Kap. 23, 3.3.1.1 u.ó. 
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ner Entbindung zählte”. 2. Auch Gótzen oder Dämonen können Unreinheit 
verursachen, was etwa einer Teilnahme am christlichen Abendmahl im Wege 
stehen kann (Cyprian™). Umgekehrt war auch von der Reinigung von Dümo- 
nen durch die reinigende Kraft von Reliquien die Rede”. 3. Schließlich wird 
Unreinheit als Zeichen sittlicher oder ethischer Verfehlungen gegen die gótt- 
liche Ordnung erwähnt, so im IIClem und bei Gregor von Nazianz”. Im AL 
ten Testament findet sich eine solche Unreinheitsauffassung etwa bei Jesaja; 
in der graeco-rómischen Welt läßt sich vielleicht eine frühe Parallele im 
Konzept der „Blutschuld“ erkennen”. Häufig stößt man auch auf eine Um- 
Interpretation des Reinheitsbegriffs der ersten oder zweiten Ebene in eine ab- 
straktere Sünde/Schuld-Begrifflichkeit, die man als ,,Ethisierung“ bezie- 
hungsweise ,,Theologisierung von Reinheit bezeichnen könnte”. Das ver- 
wendete Vokabular ist nicht immer eine Hilfe bei der Unterscheidung dieser 
drei Ebenen: So sind zwar etwa kadapöc und ayveia besonders häufig im 
kórperlich-kultischen Kontext anzutreffen, während sich zum Beispiel óctoc 
nur selten auf kórperliche Reinheit bezieht; umgekehrt tauchen die ersten 
beiden Begriffe bereits in der paganen Philosophie im ethischen Sinne auf”, 
während ootoc in Kombination mit anderen Vokabeln auch auf kultische 
Reinheit hinweisen kann”. 

Die Auseinandersetzung christlicher Denker mit jüdischen Reinheitsvor- 
schriften ist bereits in neutestamentlicher Zeit in aller Heftigkeit ausgetragen 
und mit dem Erfolg der sogenannten Heidenmission schon sehr früh im we- 
sentlichen entschieden worden, auch wenn es noch im 4. Jahrhundert offen- 
bar christliche Gruppen gab, die jüdischen beziehungsweise alttestamentli- 
chen Kultvorschriften Gültigkeit verschaffen wollten*'. Bereits die neutesta- 


З Урі. dazu Kap. 2.4 und 2.5; Parker (1996); Wachter (1910); Eugen Fehrle, Die kulti- 
sche Keuschheit im Altertum, RVV 6, GieBen 1910. 

Cypr., De lapsis 25, vgl. Kap. 3.3.1.2. Vgl. dazu auch die lange Tradition des rituellen 
Exorzismus (Mt 10,1; Mk 1,23-26; Lk 4,33-35 u.ö., TA 21; Const. App. 8,26 etc.). Quellen und 
Lit. bei Otto Bócher, Art. Exorzismus I. Neues Testament, in: TRE 10, 1982, S. 747-750; Willi- 
am Nagel, Art. Exorzismus 11. Liturgiegeschichtlich, in: TRE 10, 1982, S. 750-756. 

5 Ambr., Ер. 77,9; vgl. Kap. 3.2.1. 

* бүг. Naz., Or. 40,11; vgl. Kap. 3.3.1.1. 

7 S, dazu Parker (1996), S. 104-143.366-392. 

* Vgl. z.B. auch die Beispiele in Kap. 3.2.2. Zum Problem der „Ethisierung“ von Rein- 
heitskategorien in der Antike allg. vgl. Neumann (1992), S. 71-75 (mit weiterer Lit.). 

9? Уві. PI., R. 6,496d. 
T S Vgl. zum Reinheitsvokabular mit ausführlichen Quellen Wächter (1910); s. dazu Kap. 
Kinzig (1991), S. 27-53, nennt eine solche—in Antiochia populäre—Gruppe ,Juda- 
izing Christians", vgl. dazu Kap. 2.3. Auch hinter syD 23 mógen Konflikte mit einer solchen 
Gruppe gestanden haben. 
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mentlichen Debatten über die Verbindlichkeit jüdischer Reinheitsgebote en- 
den häufig mit einer Ethisierung beziehungsweise Theologisierung der Rein- 
heitskategorien, oder, anders ausgedrückt, mit einem Appell zur Substitution 
der Unreinheit der ersten Kategorie mit solcher der dritten (etwa in Heb 13,1- 
15). Bereits in der paganen? und der alttestamentlichen Literatur” hatte es 
ähnliche Gedankengänge gegeben, wie wir gesehen haben. Während jedoch 
die Frage der Beschneidung oder der jüdischen Speisegebote so zentral für 
das gemeinschaftliche Zusammenleben und für die Aufnahme neuer Mitglie- 
der in christliche Gemeinden war, daß sie „їп der ersten Stunde“ entschieden 
werden mußte, hat eine Auseinandersetzung über die Unreinheit von Tod und 
Bestattung offenbar erst später stattgefunden. Etwas anderes ist auch nicht zu 
erwarten, galt doch die Bestattung, wie wir gesehen haben, als Aufgabe der 
Familie und hatte deswegen zunächst mit den Fragen der Gemeindedisziplin 
nicht unmittelbar zu tun. Spätestens in dem Moment, in dem christliche Ge- 
meinden jedoch zu ersten gemeinsamen rituellen Formen im Zusammenhang 
mit Tod und Totengedenken fanden, mußte das Thema diskutiert werden. In 
vorkonstantinischer Zeit sind solche Diskussionen über die Bedeutung der 
Unreinheit von Leichen und Gräbern noch sehr selten. Zwischen Christen 
und Nichtchristen wird das Problem in dieser Zeit meines Wissens überhaupt 
nicht diskutiert, was sich auch als Indiz für die noch kaum in nennenswerten 
Zahlen ausgebildete Sorge der christlichen Gemeinden für Tod und Bestat- 
tung werten läßt. Solange die Christen in der Bevölkerung eine—oft stil- 
le—Minderheit waren, gab es keinen Grund für Nichtchristen, an diesen 
Tendenzen Anstof zu nehmen, zumal eine solche Einstellung sicher nicht 
von allen Christen von Beginn an konsequent vertreten wurde. Diese Situati- 
on ánderte sich jedoch im 4. Jahrhundert, und tatsáchlich gibt es aus dieser 
Zeit Quellen, die Konflikte sowohl zwischen Christen und Nichtchristen als 
auch zwischen Christen untereinander dokumentieren, weil sie hinsichtlich 
der Gültigkeit jüdischer oder paganer Reinheitsvorstellungen uneinig waren. 


Ein solcher Konflikt um eine kórperlich-kultische Auffassung von Reinheit 
steht vermutlich hinter den Anweisungen der Didaskalie und den Apostoli- 
schen Konstitutionen zu Tod und Totengedenken, aus denen ich bereits 


“ Урі. z.B. PI., R. 6,4964; X., Cyr. 8,7,23. 
“ Vgl. z.B. die atl. Weisheitsliteratur: Hi 4,17; Prov 20,9; Ps 51,4-12; auch Jes 1. 
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mehrfach zitiert habe“. Der vorliegende Text der Konstitutionen stammt 
wohl aus Syrien, vielleicht Antiochia, und ist vermutlich um 380 entstanden, 
die folgende Passage geht größtenteils auf einen kürzeren Abschnitt in der 
Didascalia Apostolorum zurück, die noch aus vorkonstantinischer Zeit ist”. 
Er bezieht Stellung vor allem zu den jüdischen Reinheitsgeboten, deren Be- 
achtung offensichtlich von manchen Christen gefordert wurde: 


Richtet euch nun nicht nach den rechtlichen und natürlichen Dingen, glaubt 
nicht, daß ihr durch solche Dinge verunreinigt werdet, und fordert auch nicht 
jüdische Abgrenzungen oder fortlaufende Waschungen oder (kultische) Reini- 
gungen wegen einer Berührung eines Toten“. 


Diese Aufforderung wird dem Appell zu regelmäßigen Treffen an den Grä- 
bern vorangestellt, den ich oben bereits zitiert habe". Man тиў diesen Text 
nicht notwendigerweise wie eine Kirchenordnung mit weitreichender histori- 
scher Gültigkeit behandeln“, um seine Bedeutung zu erfassen. Selbst wenn 
es sich bei diesem Absatz nur um die theologische Meinung eines unbe- 
kannten Verfassers handelte, so wird hier doch eine Position deutlich, die bei 
paganen und jüdischen Zeitgenossen Anstoß erregen mußte (s.u.): Für den 
Autor sind tote Menschenkörper nicht mehr kultisch-körperlich unrein, und 
er fordert alle Christen auf, von traditionellen Reinheitsvorstellungen Ab- 
stand zu nehmen, die eine Reinigung nach dem Kontakt mit einem Toten for- 
derten". Begründet wird dies im folgenden mit der Würde (tit) des 
menschlichen Körpers, ein Argument, das bereits bei Origenes in Erschei- 
nung getreten war”: 


Also sind die Überreste derjenigen, die bei Gott leben, keineswegs ohne Würde 
(ärınoc). Denn selbst der Prophet Elisa weckte, nachdem er selbst entschlafen 
war, einen Toten auf, der von den Piraten Syriens ermordet worden war. Dessen 


^ $. Kap. 32.1, 3.2.3 und 3.3.5. 

*5 Zur Datierung vgl. Kap. 32.1. Inwieweit hier ältere, zur Entstehungszeit des Textes be- 
reits allgemein verbreitete Traditionen wiedergegeben werden oder eine Wunschvorstellung ei- 
nes unbekannten Autors, läßt sich nicht mit Sicherheit sagen. Der Einfluß der beiden Schriften 
war jedoch nicht unerheblich, was die breite Uberlieferung in mehreren Sprachen dokumentiert. 
Soweit sich die Angaben dieses Textes mit dem decken, was wir aus anderen Quellen wissen, 
bewegen wir uns damit zumindest für den syrischen Raum des 4/5. Jahrhunderts auf einigerma- 
Ben sicherem Grund, auch wenn sich weitergehende SchluBfolgerungen verbieten. 

* Mn) raparnpeic0e ouv та Evvona Kai фиска, vopi боутєс uoAÀUveo0at бі! аутору, 
Unde єтіСптєї тє (оубаїкойс adhoptapotc ў ouvexn Ваттісрата ў каварісцойс ém Oe 
уєкро?. Const. App. 6,30,1 (SC 329, S. 388,1-4). Vgl. ѕур 26 und latD 61,6-9. 

Kap. 3.3.5. 

** S. dazu etwa die Bewertung bei Steimer (1992), S. 114-133. 

" Der Text schließt nicht jede Art von Reinigung aus: Kritisiert werden einmal ,,fortlau- 
fenden Waschungen“ (cuvexéc Ваттісра) und „Reinigungen“ (каварісної ) nach der Berüh- 
rung mit einem Toten. Die offenbar durchaus als Reinigung zu verstehende „einmalige Wa- 
schung" (Bárrioua)—4. h. die christliche Taufe—ist von seiner Kritik ausgeschlossen. 

Or., Cels. 8,30; zit. in Kap. 3.2.1; vgl. auch die unten zit. Stelle Or., Cels. 4,59. 
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Körper berührte nämlich die Gebeine des Elisa, und er stand auf und lebte”. 
Dieses wäre aber nicht passiert, wenn der Körper des Elisa nicht heilig (дугос) 
gewesen wäre”. 


Neben die Würde (тиі) tritt hier also der Begriff dytoc—ganz ähnlich hatte 
Ambrosius von den „Heiligen“ gesprochen, deren Gebeine die Körper der 
Märtyrerverehrer von Dämonen und Krankheiten reinigten” . Nach weiteren 
Beispielen—Josef umarmt die Leiche des Jakob™, und Mose und Josua tra- 
gen die Gebeine des Josef? ohne Angst vor Verunreinigung (ho\vo- 
„öc)— appelliert der Text: 


Nun auch ihr, Bischöfe” und übrige, die ihr ohne Rücksicht [sc. auf voptCov- 
tec und Unreinheit”] die Entschlafenen berührt, meint nicht, daß ihr verunrei- 
nigt seid, noch daß ihr ihre Überreste fürchten müßt, sondern meidet solche 
Rücksichten, denn sie sind toricht™. 


Trotz der Parallele zum Brief des Ambrosius tauchen Dámonen und unreine 
Geister an dieser Stelle nicht auf, auch wenn sie sonst in den Apostolischen 
Konstitutionen durchaus erwähnt werden”. In erster Linie geht es also um 
kórperlich-kultische Verunreinigung im Sinne der jüdischen Vorschriften, 
auch wenn die Dimension der zweiten Ebene (Unreinheit durch Dámonen) 
vielleicht mitschwingt. Die Bischófe werden ausdrücklich angesprochen, 
vermutlich, weil sie aus Sicht des Verfassers für die Festlegung der Bedeu- 
tung von Reinheit in ihren Gemeinden die Verantwortung trugen. 

Die Texte der Apostolischen Konstitutionen und der Didaskalie lassen 
vermuten, daß es Christen gegeben hat, für die die erste kórperlich-kultische 
Reinheitsebene nach wie vor von Bedeutung war. In áhnlicher Weise 
greift —wahrscheinlich etwa ein halbes Jahrhundert nach der Abfassung der 


35!  [IKón 13,20f. 

77  Oükow Tou парй Oeo Cwv Tw ovdé Ta Aelıbava dtipa. Kai yap 'EXcoaioc o 
трофтүттүс рєтӣ TÓ Kor Ufro avTOv vekpóv fyeipe meboveunevov UNO metparav. Хиріає" 
épavoev үйр тб сона avTou тоу ’EMooatou остєшу, Kal dvacTüc ЄСпоєм ouk Ou Be 
éyeyóvei тобто, єї un nv TO сора 'EXocatov äyıov. Const. App. 6,30,5-7 (SC 329, 
S. 390,22-27). Vgl. latD 61,32-34. 

Ambr., Ep. 77,9, zitiert in Kap. 3.2.1. 

* Gen 50,1. 

55 Ех 13,19 und Jos 24,32. 

* Die Bischöfe werden in der Didaskalie (latD 60-62) nicht erwähnt, stattdessen wendet 
sich der Text nur an fratres (und dilectissimi). 

7 Im Vorangehenden (Const. App. 6,30,1) geht es um die уоріСоутєс und die Dinge, die 
verunreinigen (j.oAUvetv), 5.0. паратйрпстс meint in den Const. App. auch allgemein (wohl v.a. 
Jüdische) Speise- und Reinheitsgebote. 

"Oev kai рес, ш ётїокотоп Kal oi Лото, йпараттрітос аттӧорєуо тоу KE- 
Kot ui mpévov un vopionre piai veda, Hunde PöeAvooeode тй TOUTQV Aelıbava, nme- 
prioTdnevor тас тодабтас̧ паратпрђсє:с̧ uwpäs ойсас: Const. App. 6,30,5-7 (SC 329, 
S. 390, 30-392,34). Vgl. latD 60,1-12/syD 26. 


Vgl. Const. App. 8,26 u.ö. In der Didaskalie ist ihre Rolle geringer, vgl. aber syD 26 
und latD 56. 
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Konstitutionen )— der Bischof уоп Kyrrhos, Theodoret, diejenigen an, die 
gegen die Bestattung in Kirchenräumen kämpfen, weil ihre Unreinheit den 
christlichen Gottesdienst gefáhrde: 


Warum glaubt ihr, daß derjenige, der sich den Gräbern der Toten nähert, an ei- 
ner Verunreinigung (p oAvopósc) teilhat? Diese Dinge sind nichts als Unverstand 
und äußerste Unwissenheit. Denn bei den Athenern, so schreibt Antiochos im 
9. Buch seiner Historia, befindet sich das Grab des Kekrops auf der Akropolis 
neben der stadtbeschützenden Athene. Und auch im thessalischen Larissa soll 
im Tempel der Athene der Akrisios begraben sein. Leandros hat erzählt, daß in 
Milet der Kleomachos im Didymos-Tempel liegt. Lykophrone ist im Heiligtum 
der Artemis in Magnesia bestattet, so berichtet es Zenon Myndios. Man erzählt, 
daß in Telmissos der Altar des Appollon das Grabmal des Sehers von Telmissos 
ist. Aber so wie man nicht denjenigen, die zu jener Zeit diese Bestattungen 
durchführten, vorwarf, die Altáre zu verunreinigen (nıaiverv), so meinte man 
auch nicht, daß diejenigen, die später dort heilige Opfer vollzogen, Anteil an 
der Unreinheit hätten“. 


Die von Theodoret bemühten Mythen gehören zu den exotischeren Überliefe- 
rungen paganer Volkserzählungen, die alles andere als gängige Kultpraxis 
widerspiegeln. Auf der Grundlage dieser Legenden läßt sich nicht auf eine 
laxe Handhabung der Bestattungsverbote in den Tempelbezirken historischer 
Zeit schließen. Im Gegenteil, die Tatsache, daß er gezwungen ist, seine Bei- 
spiele aus der mythischen Götterwelt zu beziehen, untermauert die Historizi- 
tät dieser Verbote für gewöhnliche Sterbliche. Vor allem aber zeigt dieser 
Passus, daß es zu Theodorets Zeit zahlreiche Christen gegeben hat, die in der 
Anwesenheit von Leichen in Gottesdiensträumen eine Gefährdung der Sa- 
kramente und eine Verunreinigung der christlichen Altäre sahen”. 


© Zur Datierung dieses Textes vgl. P. Canivet in SC 57, 5. 28ff. 

H Аи’ бтоу бё podrvopod Tivos ueraAauBáveww vouí(ere тб» таїс Orkaic TÖV 
тєдуєотшу пєлабоута; Avolas yàp тата kai араас éoxáTnc. kai yàp 'AO0rvnotv, we 
'AvTioxoc Ev Tij Evarn yéypadev історіа, dvw ye Ev rij акротохєї Kékporóc ёст: Tá- 
фос тара rij Помойҳоу or: kai Ev Aapíoor Ti ye GerraAki] палму év TH vao TIC 
"Авпиуйс tov ’Akpiorov тєдафдо $no(v: ev de MAT Tov KAeópaxov Ev Tw А\бонф 
кєїсӨшщ єірпкє Aéav8poc: thy 6€ Aukobpövnv Ev Tw lepw THC "Apréu fo: Ev Mayvnoia 
тафімаї Мушу ó Мобмбіос ёфт. Tov Ev Tedpicow бё Pwuov ToU ’ATOAAWVOG uvra єїуаї 
ТєАшесёшс той pdvTews історойои. "AAT Gwe ойтє оі тпикабє в0афаутєс plalvetv 
vméAaBov тойс Вшнос, OUTE o Uo Tepov Düourec dyouc ékeiOev ueraAayxávew EvoutCov. 
Thdt., Affect. 8,29f (SC 57, S. 317,21-319,12). Vgl. dazu Kap. 2.4. Vgl. zu dieser Schrift noch 
Albrecht Dihle, Theodorets Verteidigung des Kults der Märtyrer, in: Chartulae. FS Wolfgang 
Speyer, JAC.E 28, Münster 1998, S. 104-108. 

62 Hinter zwei Abschnitten in den Canones Basilii, aus denen ich bereits zitiert habe, steht 
vielleicht eine Gruppe, die der von Theodoret attackierten ähnlich ist. Im Can. 33 wird nämlich 
verboten, die Leichen von Märtyrern in Kirchenráume zu bringen, und im Can. 31 findet sich 
ein Verbot, über den Gebeinen von Märtyrern Gebete zu sprechen oder Abendmahl bzw. Taufe 
zu feiern, allerdings ohne ausdrücklich Reinheitsbedenken als Begründung anzuführen (vgl. 
Kap. 3.2.1). Stattdessen wird darauf gedrängt, daß „die Märtyrerstätten unter der Macht der ka- 
tholischen Kirche stehen" (Can. 33), bzw. eingewendet, daB die Leichen sowieso ,,die Schrift 
nicht mehr“ hören und „nicht mehr am Sakramente teilhaben“ (Can. 31). 
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Einen ähnlichen Konflikt, allerdings zwischen Christen und Nichtchristen, 
scheint es bereits in den 360er Jahren in Antiochia gegeben zu haben. In ei- 
nem juristischen Dokument aus dieser Zeit, das vermutlich aus der Umge- 
bung des Kaisers Julianus stammt, der oben bereits zu Wort gekommen ist 
(Kap. 3.2.1), wird eine möglichst strikte Trennung des sakralen Bereiches 
von dem des Todes gefordert. Julianus war mit seinen Truppen im Sommer 
362 nach Antiochia gekommen, wo es bald darauf zu heftigen Konflikten 
zwischen der bereits stark christianisierten Stadt und dem Kaiser kam, der 
eine Restauration paganer Werte durchzusetzen versuchte. Julianus lieB die 
christliche Hauptkirche schlieBen und betrieb eine Politik zugunsten der pa- 
ganen Tempel. Hertlein fand den folgenden Text in einer Handschrift der 
Marcusbibliothek™, kürzere lateinische Versionen finden sich im Codex 
Theodosianus® und im Codex Iustinianus ^: 


Nun ist der Tod Ruhe, für die Ruhe aber eignet sich die Nacht. Daher ist es an- 
gemessen, meine ich, in ihr die Bestattungen der Verstorbenen vorzunehmen, 
da so etwas bei Tage zu tun aus vielen Gründen zu vermeiden ist. Denn jeder 
wendet sich in der Stadt einer anderen Bescháftigung zu, und alles ist voll von 
Leuten, die zu Gericht sitzen, auf den Markt hinein oder hinaus gehen, bei der 
Arbeit sitzen oder in die Tempel gehen, um ihre schónen Hoffnungen von den 
Góttern sichern zu lassen. Da legen nun irgendwelche Leute einen Toten auf ei- 
ne Bahre und drängen sich mitten durch die so Beschäftigten. Das ist auf keine 
Weise zu dulden. Denn die, denen das begegnet, werden háufig mit Widerwil- 
len angefüllt, teils weil sie es für eine bóse Vorbedeutung halten, teils weil die, 
die in die Tempel gehen, nicht herantreten dürfen, ohne sich vorher zu reini- 
gen”, 


H Um das Jahr 390 herum spricht Johannes Chrysostomus von 100 000 antiochenischen 


Christen (Chrys., Hom in Mat. 85,4). S. zu dieser Stelle Kinzig (1991), S. 36. Zur Situation in 
Antiochia vgl. (mit weiterer Lit.): Frans van de Paverd, Zur Geschichte der MeBliturgie in An- 
tiocheia und Konstantinopel gegen Ende des vierten Jahhunderts. Analyse der Quellen bei Jo- 
hannes Chrysostomus, OrChrA 187, Rom 1970, S. 3-9; Adolf Martin Ritter, Erwägungen zum 
Antisemitismus in der Alten Kirche. Joannes Chrysostomus, ,, Acht Reden wider die Juden", in: 
Bernd Moeller/Gerhard Ruhbach (Hg.), Bleibendes im Wandel der Kirchengeschichte. Kirchen- 
historische Studien, Tübingen 1973, S. 71-91; Robert Louis Wilken, John Chrysostom and the 
Jews. Rhetoric and reality in the late 4th century. The transformation of the classical heritage 4, 
Berkeley 1983, S. 12. 

H ЕК. Hertlein, Ein Edict des Kaisers Julianus, in: Hermes 8 (1873), S. 1167-172, hat 
versucht nachzuweisen, daB der griechische Text aus der Hand Julians stammt. Tatsáchlich 
spricht Vokabular, Form und Ausdrucksweise für eine Autorschaft aus der Маһе des Kaisers. 
Hertlein móchte darüber hinaus die Autorschaft Julians bewiesen wissen—fiir unsere Untersu- 
chung reicht es jedoch, eine Nahe zu Julians Denken festzustellen, wie sie auch von den unten 
diskutierten Fragmenten aus Contra Galilaeos nahegelegt wird. Ich zitiere die längere und für 
unser Thema aufschluBreichere griechische Fassung. 

55 Cod. Thds. 9,17,5. 
iioii Iust. 9,19,5. Die lateinische Version vermerkt Ort (Antiochia) und Datum 

TT OvKobv Houxia нё © Odvaróc éoTw, Hovxia 8€ VUE dpuórret. бідтєр оџа 
TPETELVY EV GUTH) тй тєрї тас Tabac mpaypareUeo0at тоу TEAEUTNOAVTWV, ёттє\ TÓ ye EV 


И 


NHEPG TpáTTelv ті TOLOUTO TOAAWV Ємєка TUpatTHTEOoV. аХХос ёт’ ХА) ттра&є‹ отрефє- 
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Auf den ersten Blick handelt es sich hier um eine einfache Rechtsanweisung 
mit dem Ziel, das óffentliche Leben und die Benutzung óffentlichen Raumes 
zu organisieren. Unterschiedlichen Aktivitäten (geschäftlichen Transaktio- 
nen, Tempelopfern, Bestattungen) werden unterschiedliche Tageszeiten zu- 
gewiesen, um die öffentliche Ordnung aufrecht zu erhalten. Aus der ab- 
schlieBenden Bemerkung dieser Passage wird jedoch deutlich, daB sich da- 
hinter ein sehr viel grundlegenderer Konflikt verbirgt: Ein Grund für das 
Verbot von Tagesbestattungen liegt in der Unreinheit von Leichen und dem 
kontaminierenden Effekt von Beerdigungen. Wenn Bestattungen und Lei- 
chenzüge tagsüber stattfinden, dann besteht die Gefahr, daB andere Men- 
schen auf dem Weg zum Tempel den Kórpern der Verstorbenen begegnen 
und so „kontaminiert‘“ werden, daß sie den Tempel nicht mehr betreten kön- 
nen, ohne sich nochmals vorher zu waschen. Die Bestattungen stóren den 
täglichen Betrieb der Tempel durch ihre—weder ethisch noch durch Dámo- 
nen verursachte— „körperliche“ Unreinheit. Der Text zeigt damit nach- 
drücklich das Konfliktpotential zwischen der „öffentlichen“ und institutio- 
nalisierten paganen Religion und den Todesritualen. 

Von einem ganz áhnlichen Gedankengang Julians aus dem Jahr 363 be- 
richtet Ammianus Marcellinus: Im Rahmen seines Bemühens um zuverlässi- 
ge Orakel angesichts des bevorstehenden Perserfeldzuges lief) der Kaiser die 
Castalia-Quelle bei Antiochia wiedereróffnenf. Um dies tun zu können, 
mußten zunächst christliche (Mártyrer-)Gráber beseitigt werden, die vorher 
in der Маһе der Quelle angelegt worden waren und so nach paganer Auffas- 
sung die heilige Státte kontaminiert hatten". Ammianus Marcellinus ver- 
weist darauf ausdrücklich auf die in Kap. 2.4 erwähnten Reinigungsrituale 
bei der Entfernung der als unrein angesehenen Gebeine aus dem heiligen Be- 
zirk von Delos, die Julianus bei seiner MaBnahme als Vorbild gedient hatten. 


тщ KATA тўи полу, Kal HEOTA тата EOTI TOV HEV EIG ё&акасттура Tropevouévov тоу бё 
cic ayopav kai €€ ауорёс̧, Tou ёё [éri] таїс Téxvaic mpooka8npévov, Tu 6€ ET та i€- 
pa HoTWYTWY, опис тас dyabdc éAm(8ac парй тоу Өєш» Befoudgouro: ceita oùk оїба 
olTiveg dvaOévrec év kMvr vekpóv бій Vë шбойутш TOV тарта OTov6aCÓvTuv. kai 
TO птрауна dor mávTra TPOTOV оюк dvekTÓv. dvam(pmAavrat yàp ol простуубутєс TOÀ- 
Хакіс anias, ot реу oldpevot TOVNPOV TO оішисра, Toic бё eic iepa Вабібооои ov 0é- 
шс TrpoceA0eiv єсті Trpiv amoAovoacdaı. Text zit. nach Hertlein (1873), S. 168. 
Bei Daphne—nicht zu verwechseln mit der gleichnamigen Quelle bei Delphi. 

© — Amm. Marc. 22,12,8. Die Tatsache, daß es sich bei den fraglichen Leichen evtl. z.T. 
um Märtyrerleichen gehandelt hat, was Ammianus Marcellinus nicht erwähnt, ist nicht ganz 
unwichtig angesichts der Polemik, mit der Johannes Chrysostomus in seinem Traktat auf diese 
Tatsache hinweist (Ioh. Chrys., De s. Babyla contra Iulianum et gentiles 80-91). Dennoch 
scheint mir hier die Frage der Unreinheit angesichts der von Ammianus Marcellinus erwühnten 
Reinigungsriten (purgare) zentral zu sein. Vgl. dazu den Komm. bei Jan den Boeft/Jan Willem 
Drijvers/Daniél den Hengst/Hans Carel Teitler, Philological and Historical Commentary on 
Ammianus Marcellinus XXII, Groningen 1995, S. 225f. 
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In der Schrift des Kyrill von Alexandria gegen Julianus werden einzelne 
Fragmente aus dessen Werk Contra Galilaeos zitiert, die sich ausdrücklich 
gegen die christliche Vermischung von heiligem Gottesdienst und unreinem 
Tod wenden. Julianus, der eine christliche Erziehung erhalten hatte, zi- 
tiert—darin der Tradition altkirchlicher Exegese folgend—ein Herrenwort, 
um seinem Verständnis der Unreinheit der Grabstätten Nachdruck zu verlei- 
hen (zitiert im Kap. 3.2.1)". Julianus verweigert im letzten Satz des Zitates 
dem christlichen Gottesdienst seine Anerkennung als ernstzunehmende Kult- 
feier, weil dieser mitunter an Orten gefeiert werde, die mit Grabern in Ver- 
bindung stünden. Gemeint sind vermutlich vor allem die Gráber der Mártyrer 
und die sie umgebenden Bestattungen ad sanctos". Wegen ihrer Nahe zum 
Tod seien die Kultorte der Christen unrein (акабартос), eine Aussage, die er 
vom Johanneszitat autorisieren läßt. Wie in der antiochenischen Rechtsver- 
ordnung geht es dabei um eine kultische oder „körperliche“ Unreinheit der 
ersten Ebene. 

Die umfangreiche Stellungnahme Kyrills zu diesen Vorwiirfen ist nicht 
weniger aufschlußreich. Kyrill argumentiert dabei in drei Schritten. Zunächst 
gibt er klar zu erkennen, daß die Kategorie körperlich-kultischer Unreinheit 
für die Christen nach wie vor eine Bedeutung hatte: 


Nun sagen wir nicht, дай die Graber der Toten frei sind von Unreinheit”. 


Gleich darauf stellt er jedoch der Reinheitskategorie eine dieser überlegene, 
uns gut bekannte ,,sittliche“ beziehungsweise ethische Kategorie gegenüber, 
die der apern: 


Indes—aus diesem Grund [der áka0apoía] wäre es nicht recht, die Tugend 
(арєтті) der Toten zu vergessen”. 


Die apern-Tradition der athenischen ётітбфіо: Aóyot, die auch im oben zi- 
tierten Bericht des Polybios durchscheint/*, war Kyrill offensichtlich ganz 
geläufig. Wegen ihrer арєтт sind die Toten zu ehren. Dies illustriert er im 
folgenden mit einem Homerzitat” und mit der Erwähnung der Ehrungen von 


19 Урі. zu dieser Stelle noch Emanuela Masaracchia (Hg.), Contra Galilaeos. Giuliano 


Imperatore. Introduzione, testo critico e traduzione a cura di Emanuela Masaracchia, Rom 1990, 
S. 174f; dieses Fragment hat bei Masaracchia die Zühlung Fr. 81. 

7" Vgl auch dazu Кар. 3.2.1. 

? Тас̧ pév ойу TÜV сортом Өңкас̧ ойк dm Adv dapév акабаро(ас. Cyr., Juin. 
10,335 (PG 76,1017A). 

% mM ol тайтпе Éveka тїс aitiac, duvnpoveiv dou тйс тои тєдиєштши арє- 
THC. Ebd. 

15, dazu Kap. 2.5 und 3.34. 

| к Hom., //. 10,304f—wobei Kyrill diese Verse recht eigenwillig auf unser Thema be- 

zieht. 
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in den Perserkriegen gefallenen Athenern, die wie die christlichen Mártyrer 
auch mit óffentlichen Feiern an den Grübern geehrt wurden, ohne Scheu vor 
kultischer Befleckung: 


Den redegewandtesten athenischen Schriftstellern schien es also gut—obwohl 
sie doch Gótzenverehrer waren—, die, die den glorreichen Tod nicht scheuten, 
unbedingt mit Ehren und Geschenken zu würdigen, und zu den Gräbern selbst 
mit ihren Kórpern zu gehen. Für die Überreste der mannhaften Taten selbst er- 
dichteten sie Reden. Weshalb also schreit dann der äußerst mächtige Julianus 
falschlich gegen die beharrliche Zuwendung der Christen, wenn sie die Ehr- 
furcht und Ehre (т рӯӣ) gegenüber den heiligen Zeugen für wichtig erachten, die 
alle, soviel es waren, gegen das Blut des vergánglichen Lebens eingetauscht 
haben die Festigkeit im Glauben und die stolzen Taten der Frómmigkeit Chri- 
stus gegenüber? 


Kyrills apern-Begriff ist dem der attischen Polis nicht unähnlich: An die 
Stelle der der politischen Größe verpflichteten apern der Epitaphien klassi- 
scher Zeit tritt jetzt christliche Frómmigkeit, die im Martyrium ebenso tódli- 
che Folgen haben konnte wie der Wehrdienst der jungen Männer Athens. 
Wie bei Origenes spielt auch die Ehre beziehungsweise Würde (трт) der 
menschlichen Überreste eine Rolle. Und noch etwas drittes ist für seine Ar- 
gumentation wichtig: der Platz der Reden innerhalb der óffentlichen Rituale 
(s. dazu Kap. 3.3.4). Es ist nämlich gerade der öffentliche Charakter der Epi- 
taphien, es ist deren räumlicher Ort neben den Särgen der Gefallenen, der für 
Kyrill den christlichen Umgang mit Grabern und Leichen sanktioniert. 
In der Frage der Unreinheit der Gräber fährt er weiter fort: 


Aber er (sc. Julianus) sagt, die Gräber seien zu meiden, von denen selbst Chri- 
stus sagt, daß sie voller Unreinheit sind. Er wußte aber folglich, daß das Ge- 
storbene so abscheulich ist, daß er dem Jünger nicht gestattete, den Vater zu 
begraben. Daß er überhaupt den Sinn der Worte des Erlósers nun völlig ver- 
kannt hat, werden wir ohne Anstrengung zeigen. Denn er befahl gewiß nicht, 
die Gräber zu meiden, obwohl er wußte, daß sie voller toter Knochen waren 
und voller Unreinheit. Vielmehr beabsichtigte er, das heuchlerische und dop- 
pelbódige Volk der Pharisäer mit den weißgetünchten Gräbern zu vergleichen, 
und er zeigte damit, daß sie den Anschein an Zuwendung erheischt hatten, und 
äußerst schlecht und voller Unreinheit waren—offenbar im geistigen Sinne—, 
und daf sie ihr Herz voll davon hatten". 


Ke Ore тоїууу Kai TOlc "A8rjvqotv EVOTOHWTÄTOLG doydat, kai rep ovoiv eiSwdoAd- 


Tpatc, є0 Exeiv єбокеї TO Хрїуш\ Tips Kal yepav dÉ om: тойс TOV єйкАєйа uÙ $vyóvrac 
OdvaTov, kai ET’ aÙTÀG (исш тйс TOV OwpúáTwv вйкас: ET’ avTroic yàp тоїс TÜV dv- 
брауадпийтоу Aeubávotc émoioüvro тойс Aóyouc. dv0' Grou Aoumóv б кратістос 
"lovALavög катакєкрауєм оюк ӧрдос тўс XpioTiavov єтієїкєі ас, єї mepi TOAAOV TIETTOLTIV- 
Tat Thy eic тойс aylouc uáprupac аїб@ kai Turf, ої таутєс уєуоубтєс, ÖL’ аїнатос 
Tis TpooKai pou Gun ПАХабамто TO löpunevov Ev тїстє, Kai The eic XpiaTóv eucef.eíac 
Ta айхїната; Cyr., Juln. 10,336 (PG 76, 1017р). 

"Alla yàp vai, фпоїу, evkTéov тойс тафоцс, ойс Kal avTóc 0 XpioTóc акабар- 
с(ас ёфт ueoToUc. Hëe 8€ obra Tov тєвиуєфта Вӧєлорби, wore oùe ёфпкє TH рабттӯ 
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Der kórperlichen Reinheitskategorie wird also nicht jede Gültigkeit abge- 
sprochen; sie wird jedoch überboten von einer ,,ethischen“ Kategorie (zu der 
Begriffe wie арєттү und émieíketa gehören), die in einem dritten Schritt noch 
einmal christlich-theologisch gewendet wird: 


Indem er zu dem Jünger sagte, daß er ihm vielmehr folgen müsse, und ihn an- 
wies, die Eltern von anderen begraben zu lassen, lehrte er, daB es sich begreifli- 
cherweise für uns ziemt, die Liebe in Zukunft auf Gott auszurichten, so daf die 
Ehrfurcht (аїбөс) gegenüber Gott wichtiger ist als die Ehrfurcht gegenüber den 
Eltern. Denn er ist Urheber und Schópfer von allem. Er erklarte deutlich, daB 
nicht geglaubt wird, daB die Graber, ja in der Tat die Toten, den Seelen der 
Menschen eine Verunreinigung beibringen kónnen, und so wird man es für an- 
gemessen halten, wenn sie zu den Verstorbenen und ihren Grabern gehen”. 


Die Unreinheit der Gräber und der Toten verliert nach Kyrill also ihre Be- 
deutung nicht nur angesichts der Tugend der Bestatteten, sondern auch ange- 
sichts der vom Evangelium gebotenen Hinwendung zu Wichtigerem, na- 
mentlich der oi Bac gegenüber Gott. Wenn sich die фоҳт der Menschen auf 
Gott ausrichtet, dann ist die körperlich-kultische Unreinheit der Gräber nur 
eine äußere, die die Seele nicht betrifft. 

Eine ähnliche Argumentation findet sich bereits im Werk des Origenes 
gegen Kelsos. Zunächst geht Origenes ganz selbstverständlich davon aus, daß 
Orte des Gottesdienstes rein, Grabstätten, insbesondere von wenig geachteten 


Menschen, unrein seien: 


Es wäre ja widersinnig, wenn man gewisse Steine und Gebäude für reiner (Ka- 
Bupwrepoc) oder unreiner (шаротєрос̧) halten wollte als andere, je nachdem 
sie zur Ehre der Gottheit oder zur Aufnahme ehrloser und verworfener Personen 
bestimmt sind, während man dagegen bei den Körpern einen solchen Unter- 
schied nicht gelten ließe, da doch der eine von einem vernünftigen, der andere 
aber von einem unvernünftigen Wesen bewohnt wird, und da ferner von diesem 
vernünftigen Wesen die einen tugendhafter und andere im höchsten Grade la- 
sterhaft sind. Die Wahrnehmung eines solchen Unterschieds hat ohne Zweifel 
manchen bestimmt, die Leiber ausgezeichneter Männer zu vergöttern, da sie ei- 
ner tugendhaften Seele zur Wohnung gedient hatten, die Leiber der Lasterhaften 


Barreıv Tov патёра. Mddota èv otv йумоткота паутєлос THY ToU ZwTijpos pnuáTuv 
Thy SUvaptv, дшоупті катофбиєва. Об ydp To TAbwv AamoboL тау TTPOGTETUXEV, кайтєр 
ELÖWG GUTOUG ÖCTEWV vekpüv шєстойс kai máornc акаварсіас: тафо!с è HÄAAOV keko- 
vıanevors афороїоїу єбдкєї Tov єїршиа kai UToKpLTHY тои Papıoulwv бом, єтєке( ас 
реу 6óknowv éupavñ таракАёттоута, фахлбтттос de kai атаопс акабаро(ас, vontijc 
бтломоті, TETÄNPWHEUNV €xovTa TH карбіам. Cyr., Juin 10,337 (PG 76, 1020AB). 

% To ye phy то рабттт то хрпиа en HAAAOV катакоћоуВєїу ei meiv, edeivat 8€ 
Odmreiv тоос тєвуєфтас €Tépoic, єбібаєєм от. тїс etc Oeóv ауаттс karómiv єрріфбваї 
та Kad’ прас mpémot dv eikóTuc, От Kal THE eic yovéac аібоїс Ta бєої peiCova. Fe- 
VEOLOUPYOG yàp Kai TOLNTHG TOv Ou аотбс. "Оті 6€ тойс Tddouc, ‚rot TOUG VEKpOUG, 
таїс ту йудропом фухаїс HOAVOHOV ob8éva Suvapevouc EHTTOLEIV їт(отато, &é&eiatv 


ємаруфс, єтіфогтйу Toig тєбєсї аё фи, каї абтоїс 8€ тоїс yvrinacıv. Cyr., Juin. 
10,337 (PG 76,1020B). 
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dagegen als Gegenstand des Abscheus zu betrachten oder zu entehren. Ich will 
hier nicht sagen, daß sie hierin ganz recht gehandelt hätten, sondern nur andeu- 
ten, daf ein solches Verfahren von einem gesunden Gedanken ausgegangen sei. 
Oder würde ein weiser Mann nach dem Tode eines Anytos und Sokrates sich in 
gleicher Weise um die Bestattung des Kórpers des Anytos und Sokrates küm- 
mern und beiden ein gleiches Grab oder ein gleiches Denkmal gewähren wol- 
len?” 


Origenes erwägt also den Gedanken einer Unterscheidung „reiner“ und „un- 
reiner Körper“ je nach Verdienst zu Lebzeiten. Sein Exkurs zeigt die Ten- 
denz zu einer christlichen „Ethisierung“ von Reinheitskategorien, wie wir sie 
schon mehrfach beobachtet haben, auch wenn das Verständnis einer örtlich- 
rituellen (Un-)Reinheit in diesem Text noch ganz prásent ist. 

Die bisher angeführten Beispiele gehen von kórperlich-kultischer Unrein- 
heit (,,erster Ordnung" im Sinne der eingangs versuchten Systematisierung) 
aus; es gibt jedoch auch Beispiele für eine Umwertung der von Dámonen 
verursachten Unreinheit (der zweiten Ebene). In der erwáhnten Vita Antonii 
waren die Gräber der Ort von Dämonenerfahrungen”. Bei Ambrosius dage- 
gen begegnete die Feststellung, daß die Knochen von Märtyrern—obwohl ja 
eigentlich kórperlich-kultisch unrein—in der Lage waren, von (unreinen) 
Dämonen zu reinigen". Auch bei Johannes von Damaskus wird diese Ebene 
der Unreinheit thematisiert. In seiner Expositio fidei greift er wie der Verfas- 
ser der Apostolischen Konstitutionen zunächst die jüdischen Unreinheitsvor- 
stellungen auf: 


Im Gesetze galt jeder, der einen Toten berührte, als unrein. Aber diese sind kei- 
ne Toten. Denn seitdem er, der selbst das Leben, der Grund des Lebens ist, zu 
den Toten gezáhlt ward, nennen wir die, die in der Hoffnung auf Auferstehung 
und im Glauben an ihn entschlafen sind, nicht Tote. Denn wie kann ein toter 
Kórper Wunder wirken? Wie also werden durch sie Dámonen ausgetrieben, 
Krankheiten verscheucht, Kranke geheilt, Blinde sehend, Aussátzige rein, Ver- 
suchungen und Kümmernisse gehoben, wie kommt durch sie jede gute Gabe 


% Kai yàp dromov Mëouc нё» Хідшу Kal oikoSopnpata оікобортратши морі Сєсваї 


civar каваротєра Tj шарштєра парӣ TO eis Tip ToU Belov kareakeudo0ai A eic ám - 
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тоос avOpuittouc. То TotoUTÓv ye TETOLNKE ToAunoai Tivac Amodewoaı нё Ta тоу біа- 
depovtwy owpata шс SeEdueva (un omov86aíav, atoppipar ёё й driudoat та тои 
bavAoTdTwv' ойу OTL TAVTWG TO TOLOUTOV UYIWG yeyévnrat, GAA’ OTL ATO тіуос évvo(ac 
оу‹ойс éoxe THY dpxnv.'H opoiwe о софос perà Thy тєлєотђи ’AvUTOU каї XukpáTouc 
dpovticet тўс Tadic ToU ZukpáTouc сшџратос kai тўс "Ауфтоу Kai TO mapamàArnotov 
арфотєроїс KaTaoKEevdoet пріо ў Tadov; Or., Cels. 4,59 (SC 136, S. 334; Übers. Paul Koet- 
schau, BKV 53, S. 378). 

80 Ath,, V. Antonii 8-10, vgl. dazu Kap. 3.2.1. 

" — Ambr, Ep. 77,9—zit. in Kap. 3.2.1. 
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vom Vater der Lichter auf die herab, die in zuversichtlichem Glauben bitten?” 


Johannes führt das Argument an, das wir schon bei Ambrosius kennengelernt 
haben: Wenn durch die Berührung von (Märtyrer-)Gebeinen „viele von den 
Dämonen gereinigt und von ihren Krankheiten geheilt wurden, dann können 
diese sterblichen Überreste kaum Quelle von Unreinheit sein. Im Gegensatz 
zu Kyrill ist für Johannes nicht die apern der Toten ausschlaggebend, und es 
geht auch nicht um eine kórperlich verstandene Reinigungswirkung der Ge- 
beine, sondern der christliche Auferstehungsglaube definiert das ,,Totsein“ 
dieser Überreste neu. Damit fallen aber gleichzeitig auch die überkommenen 
Unreinheitsvorstellungen im Zusammenhang mit gewóhnlichen Toten. Der 
verwendete Begriff ауастасіс (lat. resurrectio) ist jetzt Definitionsmerkmal 
der Christen gegenüber ,,allen anderen Menschen“ (Augustin)—ebenfalls ei- 
ne Aussage, der wir schon mehrfach begegnet sind”. Die theologische Refle- 
xion über diese christliche „Besonderheit“ des Auferstehungsglaubens macht 
die Beschränkung der Neubewertung der Unreinheit auf außergewöhnliche 
Tote (Märtyrer) endgültig überflüssig. Es ist ganz selbstverständlich, daß von 
einer Unreinheit im Zusammenhang mit den als unrein definierten Totengei- 
stern der römisch-paganen Tradition (Lemurien) überhaupt keine Rede mehr 
ist (vgl. Kap. 2.5). 

Schließlich gibt es eine dritte Gruppe von Quellen, in denen die körper- 
lich-kultische Unreinheit geradezu nur noch als eine Reminiszenz früherer 
Zeiten erscheint. In vielen Tauftexten wird in diesem Sinn vom „Waschen“ 
([amo]AoVeıv) und der „Reinigung“ gesprochen, ohne daß damit eine körper- 
lich-kultische Reinigung gemeint ist, die im verwendeten Vokabular freilich 
immer noch mitschwingt™. Ganz allgemein fordert Clemens von Alexandri- 
en, daB in diesem Sinne die jüdische wie die pagane Reinheit im Christentum 
durch ,,reine Gedanken" substitutiert sein sollte: 


So sagt man, es ist gewiß notwendig, gewaschen (AcAoupévoc) zu den Gottes- 


" Ev TQ vóu% тйс © vekpoU аптдиємос акабартос éxpnudtiev, ФА’ ооу ойто 


vekpot.' Ab’ oU yàp ў афтосшћ, 6 тўс Lwils аїтіос, Ev vekpoic éXoy(o0n, тойс Em’ ёАтї& 
dvacTágceuc Kai тў elc афтбу тїстє KotunBévrac ob vekpoUc TrPooayopevonev. Nekpóv 
yàp còpa пах OavuaTovupyeiv ббуатаї; Пос otv ët" айту Saipovec dmekavvovTat dofe 
veic бєратєдоутаї, тофлоі dvafAémovot, Mempo KabaipovTa, Tetpacpol Kai dviat Avov- 
Tat, паса босіс dyaOi| єк тої патрос THY фштши ÖL’ афтаи Toic dÖLITAKTW тїстє! ai- 
тобо kd Tetot; Io.D., F.o. 88,42-49 (PTS 29, S. 204,42-49). 

" So bei Epiph., Anc. 86,4f (zit. in Kap. 3.3.5) oder Chrys., Hom. 31 in Мі. 4 (Kap. 
3.2.2—bei Chrys. ist es dðavacía statt dvácTaoctc), ganz ähnlich schon bei Tert., Resurr. 1,1. 
Augustin sagt explizit: „Allein dieser Glaube ist es, der die Christen von allen (anderen) Men- 
schen unterscheidet und trennt: ... die Auferstehung von den Toten“ (Sola haec fides est quae 
Christianos ab omnibus hominibus discernit et separat: ... resurrectio mortuorum. Aug., Serm. 
215,6; ed. P. Verbraken, RBen 68 [1958], S. 24,131-136). 

" — S. dazu ausführlich Ysebaert (1962), dort insbes. S. 40-88. 
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diensten und zu den Gebeten zu gehen, rein (ka0apóc) und glänzend (Хац- 
mpöc). Dieses—äußerer Putz und Reinigung—aber geschieht als Zeichen: 
„Reinheit (дууєба) ist, reine/fromme Dinge (Octa) zu denken”. 


Gleichzeitig zeigt der Text, wie sehr in der tüglichen Praxis auch zur Zeit des 
Clemens kórperlich-kultische Reinheit selbstverständliche Voraussetzung für 
die Teilnahme am christlichen Gottesdienst gewesen zu sein scheint”. Wäh- 
rend die Unreinheit von Leichen an dieser Stelle keine Rolle spielt, unter- 
nimmt Gregor von Nyssa in seinem Traktat von der Auferstehung Christi ei- 
ne ethisierende Umdeutung der früheren körperlich-kultischen Unreinheit 
von „Totengebein“ durch theologische und ethische Größen: 


Laßt uns, Brüder, auch nicht schweigend jenen vornehmen Ratsherrn, Josef von 
Arimathäa, übergehen, der als Gabe jenen unbefleckten und heiligen Leib 
nahm, ihn in reines Linnen Һе und in ein reines Grab (кабарб» uvnueiov”') 
legte. Sie soll uns Gesetz sein, die Tat jenes vornehmen Ratsherrn, daß auch wir 
gleichermaBen gut beraten sind, wenn wir jene Gabe des Leibes nehmen, sie 
nicht mit dem befleckten Linnen unseres Gewissens zu empfangen und ihn 
nicht in das von Totengebein und jeder Unreinheit übelriechende Grab unseres 
Herzens legen, sondern, wie der Apostel sagt, jeder sich selbst prüfe, damit 
nicht zum Gericht wird die Gnade für den, der sie unwürdig empfangt™. 


Gregor konzediert also zwar grundsátzlich die Unreinheit von Grübern und 
Leichen. Bei der Bestattung Jesu Christi selbst habe es jedoch eine (erste) 
Ausnahme gegeben, wie er sagt: Jesu toter Kórper sei rein, unbefleckt 
(äxpavrtoc) und heilig (d'ytoc) gewesen—gemeint ist keine körperlich- 
kultische Reinheit, sondern Freiheit von Schuld und Sünde. Diesen reinen 
Körper habe man in reines Leinen (Mt 27,59: сіубшу кабара) gehüllt und in 
ein „reines Grab" gelegt. Erzählt wird dies, um zu einem ähnlicher (das heißt 
vor allem ethischer) Reinheit verpflichteten Lebenswandel aufzurufen. 


D ravTH ro Aeiouuéuou фасі 8eiv émi тйс iepomoi(ac kai тйс eUxdc iévat, ка- 


варойс Kai AapmpoUc: Kat ToUTO èv оџіВблоу хар!» yiveTat TO éEu0ev kekooyufjo0a( тє 
kai nyviodaı, ayveia Bé Zon dpovetv боа. Clem. Al., Str. 4,22,141,4-142,1 (GCS 17, 
S. 310,29-311,2). 

"* Урі. die übereinstimmenden Hinweise, auch aus den archäologischen Quellen, im Kap. 
3.2.1. 

9  Dasév тф uvnueío kommt in den Evangelien nicht vor, sondern ist Gregors eigene 
Interpretation. 

ий) парасіштйсшуєм, абєхфої, unde Tov evoxtpova BovdeuTiy ékeivov Tov ато 

`Ар‹наба(ас ‘Iwond, óc dWpov TO dxpavrov kai Ayıov ékeivo сона AaBwv кабара "Ten. 
Tino. аотф civ6óva kai кабар pvnpeiw évamor(Oerai. vopog ўши EoTw TO Tov 
cùoxýpovog ékeivou BovAevroU épyov той kai npgác оноїшс BovAeUeo0at, бтам AáBopev 
EKEIVO TO борои тоб OWHATOG, ui] єрриташубут ті) тўс owveıdrioews oivddui біаЛларВа- 
vetv pnde ббаюдті €€ dotéwy vekpüv Kal пасті dka8apoíac TH рурат. тўс Kapdiac 
єматотівєсваї, алла, кабшс now ó йпдботодос, бокіраСєїи ExaoTov єаютду, iva pH 
крїна й харс уєиупта TH араё ос̧ 8exouévo Ti xápw). Gr. Nyss., Tr. Sp. 625 (GNO 9, 
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PPS, Leiden 1982, S. 35). 
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Bei Asterius dem Homileten (um 400) findet sich ein ähnlicher Angriff 
auf die jüdischen Vorstellungen, der die religióse Bedeutung kórperlich- 
kultischer Unreinheit im Licht der Christusüberlieferung uminterpretiert: 

Sie wurden verabscheut wie die, die die Knochen von Toten und die Leichen 
berührt haben. Das Gesetz machte nämlich deshalb den, der einen Toten berührt 
hatte, verabscheuungswürdig, weil Judas verabscheuenwürdig wurde, der im- 


mer nur den toten Christus anfaBte und den lebendigen nicht sah: Wer wird dir, 
Israel, zu Hilfe kommen, wenn du zugrunde gehst? [Hos 13,9]” 


Im Gegensatz etwa zu den Apostolischen Konstitutionen interpretiert Asteri- 
us damit die jüdischen Vorschriften bereits im wesentlichen von einer 
ethisch-theologischen Ebene aus: Das neue" Verständnis im Christentum 
gilt für den Verfasser der Psalmenhomilien damit als Zeichen für das Ende 
der Gültigkeit der jüdischen Überlieferung. 


Zusammenfassend ist folgendes festzuhalten: 1. Die Existenz der wiederge- 
gebenen Diskussion zeigt, daß Reinheitsvorstellungen auf der kórperlich- 
kultischen Ebene für einen Teil der antiken Christen insbesondere des 4. und 
frühen 5. Jahrhunderts durchaus von Bedeutung waren. Manche dieser Chri- 
sten—und natürlich pagane und jüdische Mitmenschen— brachten Leichen 
und Graber mit einer solchen kórperlich verstandenen Unreinheit in Verbin- 
dung, Gottesdienst und Sakralraum jedoch mit kórperlich-kultischer Reinheit. 
2. Die zu Wort gekommenen christlichen Autoritäten bekämpften insbeson- 
dere das Verständnis der Unreinheit der Toten und der Gräber, in den meisten 
Fällen mit einer „Ethisierung“ beziehungsweise „Theologisierung‘ der Rein- 
heitsebenen. Mit dieser Neubewertung erweisen sich die angeführten Autori- 
taten—fast alles christliche Bischófe—als zustándig in Reinheitsfragen, in 
den Apostolischen Konstitutitonen wird eine solche Zuständigkeit sogar ex- 
plizit erwähnt. In den paganen Kulten war es eine der Hauptaufgaben des 
Priesteramtes, kultische Reinheit und rituelle Kontamination festzustellen; in 
der jüdischen Tradition hatte bereits die rabbinische Bewegung mit ihren aus- 
führlichen, zum Teil literarisch festgehaltenen, Reinheitsdiskussionen diese 
Aufgaben übernommen. 3. Die in anderen christlichen Texten, vor allem in 
den Exorzismustraditionen, so wichtige Unreinheit auf Grund des Einflusses 


e  Ep8eAUx8noav, WG ої vekpov óoTÉuv Kai dmoOavóvrov афарєусі. Дій ToUTO yap 
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BonOroet; Ast., Hom. 25,19 (ed. M. Richard, SO.S 16, Oslo 1956, S. 196,20-24). Vgl. zu dieser 
Stelle den Kommentar i in der in Kürze erscheinenden kommentierten Übersetzung Wolfram 
Kinzigs in der BGrL (2001). 


FAMILIE UND UNREINHEIT 263 


von Dämonen, die auch im pagan-römischen Festkalender ihren Niederschlag 
gefunden hatte”, spielt in den untersuchten Texten nur im Sinne eines Ge- 
genargumentes eine Rolle: Gebeine, die von Dämonen reinigen, können 
selbst nicht unrein sein. 


%  S.Kap.2.5. 


KAPITEL FÜNF 


ZUSAMMENFASSUNG UND AUSBLICK 


Die vorliegende Untersuchung hatte zum Ziel, das, was die überlieferten 
Quellen zur rituellen Bewältigung des Todes in den christlichen Gemeinden 
der Antike berichten, zusammenzustellen und eine Klärung derjenigen Vor- 
aussetzungen für diese Ritualentwicklung zu unternehmen, die nicht unmit- 
telbar mit Eschatologie und Jenseitsvorstellungen in Verbindung stehen. Es 
ist deutlich geworden, daB sich aus dem vorhandenen Material die rituellen 
Abláufe von Bestattungen und Totengedenkfeiern des untersuchten Zeit- 
raums nicht historisch lückenlos rekonstruieren lassen. Angesichts der Plura- 
lität ritueller Formen in der Antike, die die Quellen eindeutig belegen', wären 
dazu groBe Mengen detaillierter Quellen—Agenden, Berichte, Erzáhlun- 
gen—nötig, wie wir sie selbst aus dem 19. und 20. Jahrhundert nicht hätten. 
Ich habe dennoch versucht, das Bild, das die Quellen von den Ritualen zeich- 
nen, so gut wie móglich wiederzugeben. 

1. Die Suche nach diesem Bild stieß zunächst auf eine alles andere als ein- 
heitliche rituelle Welt in der geographischen und geistigen Umgebung der 
sich entwickelnden neuen Religion. Der kulturelle Austausch des Rómischen 
Reiches lief so unterschiedliche rituelle Traditionen wie die des Alten 
Agyptens mit denen des rabbinischen Judentums und der graeco-rómischen 
Lokaltraditionen aufeinandertreffen. Weder Jesus noch Paulus oder die übri- 
gen Apostel hatten das Christentum mit unumstößlichen Vorschriften für Ri- 
ten im Zusammenhang mit Tod und Bestattung ausgestattet, so daB die junge 
Religion in diesem keineswegs statischen Spannungsfeld zunächst ohne eine 
eigene rituelle Überlieferung war. Zunächst folgten die christlichen Famili- 
en—denn in der antiken Mittelmeerwelt war es fast überall eine Angelegen- 
heit der Familie—den lokalen Traditionen, seien sie jüdisch, griechisch oder 
rómisch. Dabei blieb es jedoch nicht: Seit dem 2. Jahrhundert lassen sich de- 
zidierte Spuren eigener Formen des Umganges mit diesen Überlieferungen 
ausmachen; als Konsequenz kam es zu einer Auseinandersetzung und 
schlieBlich zu Konflikten in grundlegenden Fragen des Rituals. 

2. Eine solch zentrale Frage ist die der rituellen Reinheit und Unreinheit im 


! — S. dazu Kap. 3.3. 
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Zusammenhang mit Tod und Bestattung. Eine Stellungnahme dazu wurde 
einmal von den von der israelitischen Religion übernommenen heiligen Tex- 
ten gefordert, die explizite Verhaltensvorschriften und Definitionen enthiel- 
ten. Bereits in den neutestamentlichen Schriften, erst recht aber in den zitier- 
ten Väterstellen wird diese Frage einigermaßen eindeutig beantwortet (was 
nicht heißt, daß dies immer in allen Gemeinden die Einheitsmeinung war!): 
Die „jüdischen“ Reinheitsgebote sollten für Christen keine Gültigkeit mehr 
haben, auch nicht in den Angelegenheiten von Tod und Bestattung. Einer 
Verbindung von gottesdienstlichen Feiern mit Sterben und Totengedenken 
schien von dieser Seite nichts im Wege zu stehen. Die Vertreter der jungen 
Religion koppelten sich damit von den rituellen Traditionen des Ursprungs- 
landes des Christentums ab, eine Tatsache, die auch mit der fehlenden Über- 
nahme der sich in dieser Zeit entwickelnden palästinischen Sekundärbestat- 
tungen zusammenpaßt. Damit verhielten sich die christlichen Gemeinden al- 
lerdings vermutlich nicht allzu verschieden von den jüdischen Gemeinden, 
die nach 70 in vielen Bereichen ebenfalls zu neuen rituellen Formen finden 
mußten’. 

Mit der relativ eindeutigen Stellungnahme gegenüber den jüdischen Tra- 
 ditionen war die christliche Position aber noch nicht endgültig gefunden: 
Spätestens seit der Zeit Konstantins und der Übernahme öffentlicher Funk- 
tionen, die vorher den paganen Kulten zugefallen war, mußte die dort so 
wichtige Reinheitsfrage wieder aktuell werden. Die dargestellten Konflikte 
mit Stimmen aus den paganen Überlieferungen sind dafür Beleg. Vielleicht 
übernahm der christliche Gottesdienst an vielen Orten im Laufe des 4. Jahr- 
hunderts tatsáchlich Elemente der alten paganen Kultreinheit—eine These, 
der im Rahmen einer liturgiegeschichtlichen Arbeit noch einmal nachzuge- 
hen wäre und die auch in den archäologischen Quellen sicher noch reichlich 
Stoff fände. Sie würde zumindest den seit der zweiten Hälfte des 4. Jahrhun- 
derts ausgetragenen Konflikt um die Reinheit von Reliquien in Gotteshäusern 
erklären. Dieser Konflikt wurde, bleibt man einmal in diesem Schema, nicht 
im Sinne der Unreinheit oder Neutralität der Kirchengebäude entschieden, 
sondern die untersuchten Quellen sprechen der Unreinheit von menschlichen 
Überresten ihre Bedeutung ab, eine Bedeutung, die doch zum Urgestein des 
jüdischen wie des graeco-römischen Reinheitsdenkens gehört hatte. Die 


: Vgl. zu diesem groBen Themenkomplex nur z.B. Stefan C. Reif, Judaism and He- 


brew prayer. New perspectives on Jewish liturgical history, Cambridge/New York/Melbourne 
1995 (mit aktueller Lit.). 
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christlichen Autoren bedienten sich vor allem einer Verschiebung der Un- 
reinheitsebenen, ohne die Sprache des Reinheitsdenkens ganz aufzugeben 
und auch ohne die literarischen graeco-rómischen Traditionen ganz hinter 
sich zu.lassen (wenn zum Beispiel die арєтт der Verstorbenen angeführt 
wird, die die Reinheitsfrage unbedeutend werden läßt); andererseits führen 
sie auch Argumente gegen die Gültigkeit der jüdischen Vorschriften ins Feld, 
und drittens spielt eine dezidierte Reliquien- und Auferstehungstheologie ei- 
ne Rolle (reinigende Wirkung von Reliquien, Nicht-Tot-Sein der Entschlafe- 
nen), deren genauere inhaltliche Untersuchung jedoch nicht Gegenstand die- 
ser Arbeit war. 

3. Mit der Reinheitsfrage eng verknüpft ist die Festlegung der Einflußsphären 
der Alten Kirche: Das Christentum war nicht damit zufrieden, Einzelnen exi- 
stentielle Fragen zu beantworten, wie es manche philosophische Schulen ta- 
ten, und Bestattung und Totengedenken den Familien und bestimmten Be- 
rufsgruppen zu iiberlassen—anders, als dies die Funktionstráger der Religion 
der olympischen Gótter getan hatten. Die zentralen christlichen Tex- 
te—bereits die neutestamentlichen, die den Gedanken an eine Auferstehung 
der Toten an zentraler Stelle ihrer Lehre verorteten—verlangten geradezu 
nach einer Einmischung in diesem Bereich. Sowohl die Aufgaben der tradi- 
tionellen ,,Familienreligion“ als auch die des öffentlichen Kultes wurden 
deswegen spätestens seit dem 4. Jahrhundert für das Christentum reklamiert, 
auch wenn zu dieser Zeit die Kirche noch keineswegs Ressourcen und Perso- 
nal in mittelalterlichen Dimensionen hatte und kirchliche Bestattungen und 
von Priestern zelebrierte Gedächtnismessen erst später allgemeine Praxis 
wurden. Tatsáchlich sind wir jedoch schon in vorkonstantinischer Zeit im 
Zusammenhang mit dem Totengedenken (und vielleicht auch mit der Be- 
stattung) gottesdienstlichen Feiern begegnet, in denen priesterliche Funkti- 
onsträger liturgische Aufgaben übernahmen. Diese ,,Einmischung“ in die ri- 
tuellen Fragen von Tod und Bestattung stellte noch gegen Ende des 4. Jahr- 
hunderts Autoritäten wie Augustin und Johannes Chrysostomus vor schwie- 
rige Aufgaben. Die ganze Dimension dieses Unterfangens wird deutlich, 
wenn wir uns noch einmal die anfangs erwähnten und im Vergleich mit ande- 
ren kulturellen Kontexten illustrierten anthropologischen Koordinaten ins 
Gedächtnis rufen, die nicht beliebig verschiebbar waren (zum Beispiel die 
Notwendigkeit einer rituellen Trauermóglichkeit oder ein an den individual- 
psychologischen Trauerphasen orientiertes Totengedenken): Augustins di- 
plomatisches Vorgehen hat exemplarisch ein Verstündnis für solche mensch- 
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lichen Bedingungen demonstriert. 

4. Jede Betrachtung des rituellen Umgangs mit dem Tod und den Toten in der 
Antike sieht sich immer wieder vor die Frage gestellt, was denn „christliche“ 
und was „pagane“ Praxis bedeutet. Viele der zitierten Quellen zeichnen das 
Bild eines christlich-,‚heidnischen“ Antagonismus, der jedoch insbesondere 
in den rituellen Vollzügen nicht zu allen Zeiten so reflektiert wurde, wie es 
manchem Kirchenvater lieb gewesen wäre. Selbst dort, wo es zum Konflikt 
oder zu einer Umwandlung der bisher üblichen paganen Praxis kam, ist dies 
in vielen Fällen in Anknüpfung an ältere pagane Traditionen geschehen: Die 
vetus et melior consuetudo, der alte und bessere Brauch, wird zwar nicht im- 
mer so offen thematisiert wie bei Minucius Felix, doch konnten so unter- 
schiedliche Dinge wie die christlichen Appelle gegen aufwendige Bestattun- 
gen, die Kritik an der rituellen Totenklage oder die schon genannte Themati- 
sierung der apern der Verstorbenen auf jahrhundertealte Traditionen zurück- 
greifen. Damit unterschied sich das Christentum zuweilen wenig von dem in 
den zitierten rabbinischen Quellen bezeugten Judentum, das sich mit den 
graeco-rómischen Lokaltraditionen аггапріегіе?. Es war jedoch mehr als ein 
bloßes ,,Arrangieren“: In der Wahl der Trauerfarben, der Musik, der Be- 
zeichnung coemeterium für christliche Grabstätten und den biblischen Be- 
gründungen für die Daten des Totengedenkens findet sich in den Quellen das 
Bemühen um Abgrenzung von den Traditionen der nichtchristlichen Zeitge- 
nossen. Auch die Sterbeberichte lassen—trotz Anknüpfung an pagane Vor- 
bilder—eine solche Tendenz zuweilen erkennen. Die Auswirkung solcher 
Berichte und Appelle auf die tatsáchliche rituelle Praxis ist, wie wir gesehen 
haben, in manchen Fallen begrenzt geblieben; dennoch waren Versuche die- 
ser Art für die Entwicklung christlicher Identitát von hoher Bedeutung. 

5. Die Christen waren schlieflich, glaubt man den hier untersuchten Quellen, 
(mehr oder weniger zufällig?) in vielen Fragen „auf der Höhe der Zeit“: Die 
seit dem 1.-2. Jahrhundert n.Chr. aussterbende Kremation war für Christen 
kein Thema, die seit dem 1. Jahrhundert zu individuelleren und bescheidene- 
ren Formen findende Grabarchitektur entsprach der grundlegenden Linie 
christlichen Lebensstils, genauso wie der Trend weg von repräsentativen 
Grabbeigaben hin zu einem völligen Verzicht beziehungsweise zu der oben 
„rituelle Konzentration“ genannten Beschränkung auf sehr persönliche und in 
der Regel wenig wertvolle Beigaben. Die dargestellten Begründungen für ei- 
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ne solche Praxis entstammten christlichem Denken—Askese, Würde (Tin) 
des menschlichen Körpers, Schópfungstheologie—, die Sache entsprach 
nicht selten dem „Zeitgeist“. 


Christen und Nichtchristen teilten in der antiken Welt die Erfahrung von 
Sterben und Tod. Ihre in dieser Arbeit vorgestellten offenen und versteckten 
Unterschiede, Konstanten und Veränderungen im Umgang mit dieser Erfah- 
rung sind Zeugnis einer sich auch in den Riten erst allmählich bewußtwer- 
denden—und damit zuweilen geförderten—Neuinterpretation von Sterben, 
Tod, Begräbnis und Totengedenken. 


ENGLISH SUMMARY 


This study aims to shed light on the development of Early Christian rituals in 
connection with death and burial. It concentrates on the (pre)conditions and 
(pre)suppositions for death rituals other than those directly concerned with 
eschatology and ideas about the afterlife which have been sufficiently explo- 
red elsewhere. 

The material examined clearly shows that we cannot achieve a complete hi- 
storic reconstruction of what the rituals looked like and which rites were 
used in funerals and commemorative rituals in the Christian communities. In 
fact, we are faced with a picture of ritual plurality which is also strongly 
supported by the evidence from pagan sources. Hence, we would need a lar- 
ge number of detailed sources—liturgies, reports, descriptions—larger even 
than that available from modern times. Given the scarce research done on the 
topic so far—this study represents the first monographic work on the topic 
for more than half a century—, it seems at least desirable to describe and 
analyse the picture presented by the surviving sources as precisely as possi- 
ble. In the light of the complex nature of the subject, recent research in 
science and the humanities have also been utilised in order to be able to un- 
derstand and interpret the sources. 

1. The starting point for this study is the ritual environment of the Mediterra- 
nean world in which Early Christianity developed. An examination of the 
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pagan and Jewish sources from Egypt, Palestine, Greece, and Rome shows 
anything but an homogenous ritual world. The cultural exchange within the 
Roman Empire lead to a confrontation of very different ritual traditions such 
as those found in old Egyptian cults and rabbinic Judaism or various distinct 
local Graeco-Roman customs. Jesus, St. Paul, and the other Apostles failed 
to equip the young religion with ritual orders and prescriptions. Consequent- 
ly, within this dynamic situation Christianity found itself lacking a distinc- 
tive ritual tradition. At first, the Christian families—almost everywhere death 
rituals were a matter of the families—followed the local customs, be they 
Jewish, Greek, or Roman. Gradually and at a relatively early stage, how- 
ever, we see the emergence of distinctively Christian modifications of these 
inherited traditions. This, in turn, inevitably gave rise to disputes and conf- 
licts in ritual matters. 

2. One area where this becomes apparent concerns ritual purity and impurity. 
The holy texts inherited from the Israelite religion contained explicit purity 
laws, rules and definitions, and thus forced the Christians to develop a clear 
position. In fact, some New Testament writings and various later authors 
took a firm view on this issue (which does not mean that all Christian com- 
munities agreed): The „Jewishi purity laws were regarded as invalid for 
Christians, as were the laws regarding death and burial. As for the role of pu- 
rity for Christian worship, the issues were more ambivalent. The fact that 
the dead were no longer regarded as impure, however, certainly opened up 
the opportunity for connecting Christian worship with rites such as funerals 
and commemorative rituals. Thus, the young religion undocked itself from 
the ritual traditions of its geographic origin, Palestine. This observation is al- 
so supported by the fact that secondary burials which developed widely in 
Palestine at the time were on the whole not practised by Christians. By doing 
this, however, the Christian communities showed a behaviour not too diffe- 
rent from that of Jewish communities of the Diaspora after 70 CE which also 
had to find to new ritual forms in many fields. 

The relatively clear Christian disposition toward the Jewish traditions did 
not, however, immediately lead to a definitive set of Christian rituals: The 
question of purity arose again during Constantine's reign when functions 
formerly fulfilled by pagan cults—where purity was of the utmost impor- 
tance—were suddenly taken over by Christian rituals. Consequently, it gave 
rise to conflicts which are portrayed in this study. Perhaps Christian worship 
now did take over elements of the old pagan cultic purity: a hypothesis 
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which would be worthwhile investigating in more detail in the course of a 
separate liturgic study. A sufficient number of sources seems to be available. 
Such a hypothesis could in fact explain the conflict surrounding the question 
of the purity of relics placed in churches which only really emerged in the 
second half of the forth century. This conflict was not resolved in favour of 
churches being impure or ritually neutral, but the Christian authorities denied 
human remains their impure status, a status that once was at the core of both 
the Jewish and the Graeco-Roman concept of impurity. First, the Christian 
authors brought about a „shift“ in their understanding of the different levels 
of impurity without abandoning the language of (im)purity altogether, partly 
by employing concepts inherited from the Graeco-Roman literary traditions 
(such as stressing the арєтт of the deceased, thereby diminishing the im- 
portance of the question of impurity). Secondly, some authors argue against 
the validity of the Jewish rules and laws with specific arguments. Thirdly, a 
distinct theology of relics and the resurrection developed. In this context, re- 
lics could play a purifying role, as it was denied that the deceased were 
„dead“, etc. Again, the exact structure and contents of this theology would 
be a rewarding topic of a separate study. 

3. The question of purity and impurity directly affects the extent of the 
emerging spheres of influence of the Early Church: The new religion was not 
content simply to answer existential questions as some individuals might ha- 
ve done and as some philosophical schools did. The universal and totalising 
claim that Christianity exercised on the life of the believers was not compa- 
tible with leaving death, burial, and the commemoration of the dead simply 
to the families and professional undertakers. The holy Christian texts de- 
manded intervention in this sphere—given for example the centrality of the 
resurrection in the New Testament! Both the functions of the traditional ,,fa- 
mily religion“ and those of the public cults were taken over by Christianity, 
at least from the fourth century onwards, despite not having resources and 
personnel on a medieval scale (which is why religious funerals, and regular 
masses for the departed became common practice everywhere only later). 
Already in the time of Constantine, however, we come across liturgical rites 
in connection with the commemoration of the dead (and in some cases as 
part of funerals) in which priestly functionaries fulfilled liturgical tasks. This 
Intervention" in ritual matters of death and burial led to difficult questions 
for authorities such as John Chrysostom or Augustine as late as the fourth 
century. The scale of this undertaking becomes clear when considering the 
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anthropological coordinates examined in the first part of the present study 
(especially striking when looking at cross cultural comparisons) which are 
not adjustable at will, such as the necessity of a ritual mourning, or of a 
commemorational ritus in accordance with individual-psychological mour- 
ning phases: Augustine's course of action in Hippo demonstrates some of the 
implications of such an intervention, but also shows his diplomatic skills and 
understanding of the human condition. 

4. Any study of the rituals of death and the dead in antiquity faces the que- 
stion of defining and distinguishing between „Christian“ and „pagan“ practi- 
ce. Many of the sources examined suggest some sort of Christian-pagan ant- 
agonism which is at times not reflected accordingly by the ritual processes, 
maybe against the wishes of some of the church fathers who often were in 
fact the leading protagonists of such an antagonism. Even in cases of con- 
flicts or cases where we can observe a transformation of the formerly pagan 
practices into Christian ones, this often happened in some continuity with ol- 
der pagan traditions: It is not always with an explicit reference to a vetus et 
melior consuetudo, an older and better custom, as Minucius Felix puts it, but 
different things such as the Christian appeals against expensive funerals, the 
critique of the ritual lament, or the aforementioned theme of the apern of the 
deceased all gave rise to the utilisation of centuries-old traditions. In some 
respects, Christian developments were parallel to those within Judaism 
which, as the rabbinic sources suggest, came to terms with the local Graeco- 
Roman traditions. However, the course of action chosen by the Christians 
was sometimes more complex: We:can observe explicit attempts at border- 
maintenance against the pagan neighbours when it came to choosing ritual 
colours, music, naming Christian burial sites coemeteria, and formulating 
exegetical arguments for certain dates of commemoration. This tendency is 
also exhibited by the reports of the death of prominent Christians despite the 
fact that they often followed pre-existing pagan literary models. In many ca- 
ses, such attempts only had limited consequences, but they did play a pivotal 
role in developing a Christian identity in the ancient world. 

5. Finally, the examined sources suggest that the Christians kept pace with 
the Zeitgeist (more or less accidentally?): Cremation, going out of fashion 
from the first century onwards, had never been to the liking of the Christians. 
The more modest trends in memorial architecture corresponded to a major 
feature of Christian lifestyle just as the tendency away from ostentatious 
grave goods towards the total abandonment thereof, or towards what this 
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study calls ,,ritual concentration“ on very personal, emotionally or symboli- 
cally important, but materially almost worthless goods. Such practices—no 
matter why they became popular—could be explicitly supported by aspects 
of genuine Christian thinking: for example, asceticism, the concept of a par- 
ticular dignity (трт) of the human body, creational theology etc. 


Christians and Non-Christians shared the experience of dying and death in 
antiquity. Their open and hidden differences in practice and thinking, the 
continuities and changes in dealing with this experience are witness to a new 
interpretation of dying, death, burial, and commemoration of the departed 
which only slowly became explicit in—and sometimes were advanced 
by—their rituals. 
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ayveta reAe(a, 125 

ayviopoc, 166 

ауора, 70 

ayptwvia, 61 

adavacia, 135, 260 

alöwc, 258 
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апофрабєс, 61 

ato8pnveiv, 139 

арбатом, 66 

apern, 51, 53, 70, 209, 211, 213, 
256, 257, 258, 260, 266, 267 

Oprou KAdeıv, 221 

apxıovvaywyoc, 45, 139 

ат+нос, 251, 252 

avAnTHS, 36 

адХхос, 138, 139 
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cuvneta, 224 

cuvOpnvéeu, 182 

obpayileıv, 160, 164 

сора, 22, 110, 162, 166, 173, 
188, 189, 197, 206, 229, 252, 

256, 257, 259, 260, 261 

тати а, 63 

тафт\, 21, 110 

тафос, 113, 122, 152, 253, 258, 
259 
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aedes, 79, 216 
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oatópóc, 127 

фарнакоь, 21 

фіЛотєуӨцс, 180 

doivikic, 133 

boLvıkoüc, 127 

фол, 133 

фос, 181, 260 
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фаАншёбга, 145, 146, 179 

фаХхтпром, 138 

ibux rj, 62, 110, 127, 131, 138, 
139, 145, 166, 211, 258, 259 

won, 140 


ara, 79 
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baptizare, 164 
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canticum, 140 
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celebrare, 181, 229, 231 

cena novendialis, 72. 

Christianus, 103, 125, 137, 138, 
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clerus minor, 115 
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communicatio, 168 

communio, 169 
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conmemoratio, 231 

consuetudo, 53, 187, 267 

conuenticulum, 232 

conuiuere, 105 

conuiuium, 105, 227, 228, 236, 
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corpus, 208 

cura, 6, 87, 119, 121, 235 

curia, 243 

cymiterium, 151 

daemon, 117 

dedicatio, 135 

defunctus, 11, 93, 140, 144, 159, 
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denicales, 95 

deprecatio, 231 
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diabolus, 137, 138 
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dies natalis, 80, 181, 234 
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dies religiosi, 78 

disciplina, 105 
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ebriosus, 222 
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extra portam, 227, 228. Siehe 
auch intra urbem 
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feriae publicae, 80 
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gens, 69, 71, 243 
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haruspex, 216 

hebdomas, 164 

hereditas, 246 
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hetaeria, 81 

honor, 78 

hostia, 122 

humanitas, 235 

hymnum dicere (canere), 140 

hymnus, 100, 140, 141, 142, 143, 
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idolatria, 105 

idolon, 138, 171 

illicitus, 137, 138 

illocatio mortui, 88 

impuritas, 125 

impurus, 89 

infirmare, 167 

inmundus, 171 
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lacrimosus, 181 

lamenta, 52 

lamentabilis, 52. 

lamentatio, 168 

lapsus, 168, 169 
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laudes, 210 

lavare, 125, 164, 165, 170 

lectus funebris, 72 

lemures, 79 

lemuria, 78, 79, 215 

lessus, 52, 74, 175 

lex, 82 

libertus, 112 

lilium, 94, 202 

locus purus, 89 
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locus sacer, 88 

lugere, 134, 181 

lugubres uestes, 130 

lugubris, 210 

manes, 72, 79, 124 

manus, 125, 159, 164, 165, 170, 
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martyr, 117 
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martyrium, 151 

mattei, 228 

mensa, 53, 71, 151 

mensae oleorum, 77, 219 

misellus, 227 

mons, 243 

mors immatura, 60 

mortuus, 137 
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multa, 88 

natura, 105 

nauigans, 134 

nefas, 80 

nefastus, 79 

nenia, 74, 175, 182 

nex, 95 

novemdiale, 54 

oblatio, 230, 231, 234 
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obsonnium, 228 

oculos premere, 71 

officium, 142, 202, 227, 235 
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os resectum, 76, 203 

osculum, 71, 174 

ossa legere, 76 
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pater familias, 79, 90, 227, 243, 
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patronus, 115, 233 

pauper, 233 
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peccatum, 125 
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planctus, 134, 144, 181, 182 
plangere, 134 

plebs, 73, 74, 83, 87, 91, 109 
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poenitentia, 159 
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pompa (exequiarum), 235 
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porcus, 88 

praeco, 91 
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psallare, 159, 197 
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purgare, 117, 255 
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puticuli, 73 

pyra, 79 
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quaternio, 159 

redolere, 174 

refrigerium, 3 

regula mulierum, 164 

religio familiae, 93, 242 
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remittare, 125, 165 
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res humani iuris, 88 
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rosalia, 80 

rostra, 69, 70, 71, 210 
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locus sacer 

sacerdos, 159, 230 

sacramentum, 142, 171 

sacrificare, 17] 
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sacrilegus, 88 

sacrosanctus, 122 

sacrum, 12 

sanctificatus, 171 
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sepultura, 103, 104, 151, 196, 
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sepultus, 2277 

signare, 159, 160, 164 

silicernium, 72, 77, 92, 215, 216 

somnus aeternale, 152 

sordes, 130, 131 

spelunca magna, 217 

spiritus, 164, 169, 174, 202, 230, 
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stercus, 13 

succedere in locum defuncti, 246 

suffitio, 72, 95, 203 

superstitio, 105, 222, 237 

supplicatio, 94 

sursum, 111 

tabulae duodecim, 76 

templum, 79, 143 

theatrum, 138 


LATEINISCHE BEGRIFFE 329 


tradere, 174 
tranquillitas, 147, 201 
transitio, 12 
tricensimus, 226 
triduum, 142, 143 
tumulus, 78, 129 
tympanum, 138 
ululatus, 144 

usus hominum, 89 
verna, 195 

vernacula ecclesiae, 195, 196 
vestes sordidae, 130 
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Abendmahl. Siehe Eucharistie 

Abydos, 24, 121, 122 

Aemilius Paullus, 74 
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Agypten passim 
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al-Hawawi, 22 

Alkohol, 228, 236 

Almosen, 114, 232, 235 

Altar, 78, 216, 253 

Amiternum, 71, 92, 139 

Amomum, 94 

Ampliati, 112 

Amt, 45, 70, 155, 196, 204, 212 

Amulett, 25 

Andronikos, 221 

Angliederungsritus, 12, 13, 31 

Animismus, 35 

Anthropologie. siehe 
Kulturanthropologie 

anthropologische Konstante, 11 


vestis, 130 

vetus, 187, 267 

viaticum, 98, 166, 167, 168, 169, 
172, 200, 207 

vidua, 79 

vigilare, 178 

vigilia, 178 

violaria, 80 

violatus, 171 

virgineus, 79 

virgo vestalis maxima, 78 


Antiochia, 40, 106, 111, 112, 
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Antium, 111 

Antonius, 22, 113, 143, 178, 188, 
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Anubis, 24 

Anytos, 259 

Apollo, 137 

Apuleius, 140 

Araxios, 197 

Archäologie passim 

Arme, Armenfürsorge, 75, 111, 
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armenische Kirche, 206, 225 

Armenus von Melonita, 142, 143 

Artemis, 201, 253 

Asche, 75, 76, 85, 130, 159, 166, 
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Askese, 133, 136, 191, 193, 201, 
202, 215, 267, 268 

Athen, Attika passim 

Athene, 253 

Athiopien, 84 

Atiologie, 153 

Aufbahrung. Siehe Prothesis, 
collocatio und птровєсіс 
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Augustus, 59, 74, 82, 85, 93 
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Australien, 128 
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Babylas, 119, 145 
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